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Presentación
P. Marcelo Farfán, sdb*1
El mundo salesiano está a punto de celebrar el Bicentenario del nacimiento de 
Don Bosco (1815-2015). Por nuestra parte, la Sociedad Salesiana en el Ecuador se 
apresta a cumplir los 125 años de presencia (1888-2013). Las celebraciones men-
cionadas no son más que incentivos para buscar lo fundamental: vivir la identidad 
carismática en la mayor fidelidad al Evangelio; eso solo será posible en el diálogo 
entre la herencia espiritual-pedagógica salesiana con la historia, los contextos y 
culturas de hoy en día.
En ese marco, nuestra comunidad ha querido documentar y analizar los 
contextos, así como el impacto y el sentido de su acción desde una perspectiva 
socio-histórica como una estrategia que permitirá ahondar la reflexión, así como 
fortalecer y difundir el carisma salesiano y su proyección hacia el futuro. Es hora 
de contar con análisis que den cuenta del camino salesiano recorrido en el país y, al 
mismo tiempo, posibiliten identificar los desafíos que las nuevas realidades exigen 
a los hijos de Don Bosco.
En vista de ello, se ha considerado conveniente contar con el aporte calificado 
de la Universidad Politécnica Salesiana en función de llevar adelante un Programa 
de investigaciones que aborde temáticas consideradas claves en el proceso histó-
rico de la presencia salesiana en Ecuador:
1. El aporte de los salesianos al desarrollo comunitario, niñez y adolescencia.
2. Aspectos sociales e históricos de la educación salesiana, con énfasis en la 
educación técnica.
3. La obra salesiana y su impacto en la conformación de identidades regionales 
y locales.
4. Misiones salesianas, pueblos indígenas e interculturalidad.
*1 Provincial de los salesianos en el Ecuador.
16 Presentación 
Esta investigación pretende evidenciar y dar cuerpo a un análisis socio-his-
tórico de la obra salesiana en un momento en que resulta crucial para su futuro, 
debido a la complejidad creciente de la sociedad ecuatoriana y a las transforma-
ciones radicales por las que atraviesa la misma comunidad salesiana y la Iglesia.
Por otro lado, esta investigación reviste especial interés para las Ciencias So-
ciales porque permitirá develar capítulos importantes de las complejas relaciones 
de la Iglesia católica con la sociedad, el Estado y las diversas actorías sociales de 
Ecuador. Adicionalmente, cubre temas de alta demanda académica como el desa-
rrollo, la educación y la misión desde el punto de vista de los desafíos de la inter-
culturalidad y la equidad social.
El propósito de este esfuerzo conjunto entre la Sociedad Salesiana en Ecua-
dor y la Universidad Politécnica Salesiana consiste en fortalecer la memoria de la 
presencia salesiana en el país y su proyección futura mediante la identificación y 
el análisis de sus principales aportes desde la perspectiva de las ciencias sociales.
El estudio y la difusión de estas obras promoverán una mayor conciencia his-
tórica de la presencia salesiana, una lectura más crítica de su acción y la posibilidad 
de proyectar el carisma salesiano, mediante la identificación e interpretación de 
los posibles desafíos que afrontar. De esa manera, se ha buscado superar el riesgo 
de miradas muy endogámicas o apologistas; al contrario, las investigaciones pre-
tenden ser críticas, abiertas y plurales.
Agradecemos por este importante trabajo académico a la Unidad de Asesoría 
Técnica de Investigaciones de la UPS, al liderazgo de José Juncosa, coordinador 
general de la investigación, y a los profesores-investigadores pertenecientes en su 
totalidad al Área de Ciencias Humanas, como también a los investigadores exter-
nos provenientes de universidades ecuatorianas y extranjeras. 
Los doscientos años del nacimiento de Don Bosco y los ciento veinticinco de 
la llegada de los salesianos a Ecuador se conviertan en oportunidad para renovar 
con audacia nuestra misión: “Ser signos del amor de Dios a los jóvenes, especial-
mente los más pobres”.




La historia de la presencia salesiana es accesible a través de no pocos escritos reali-
zados por los mismos salesianos o por escritores externos identificados con su mi-
sión. En esos escritos predomina el carácter celebratorio y de homenaje en torno 
a los principales acontecimientos que marcaron el desarrollo de la obra salesiana. 
Las reseñas, publicadas a través del órgano oficial de la familia salesiana (Boletín 
Salesiano) y en los medios de prensa escrita, apuntaban a proponer perfiles edifi-
cantes a los jóvenes y generar aceptación en la opinión pública pues de ello depen-
día, en gran medida, la sostenibilidad y permanencia de las obras. Los salesianos 
de Ecuador no son una excepción al heredar una práctica cultivada por el mismo 
fundador, San Juan Bosco, para quien documentar e informar sobre los avances 
de cada iniciativa y resaltar las actorías de cada caso resultaba un empeño intenso 
y delicado para lograr la adhesión de los poderes públicos, de la opinión pública 
y de los bienhechores. 
El énfasis en la imagen corporativa –para expresarlo en términos actuales- 
estimuló una suerte de inteligencia narrativa que privilegió la crónica, el relato, 
la noticia y la difusión de perfiles heroicos al mismo tiempo que reservó para la 
esfera de intimidad institucional el análisis de los contextos y la toma de posición 
ante conflictos de diverso tipo. Ciertamente, no se puede afirmar que la reflexión 
estuvo ausente pero esta se enmarcó en la actitud de discernimiento reservada a 
espacios deliberativos y de toma de decisiones de carácter privado y restringido. 
Para salir al paso de las encrucijadas o de la necesidad de comprenderse a sí mis-
mos, dicha práctica excluyó por completo la necesidad de acudir a personas total 
o parcialmente ajenas a la obra salesiana para lograr acercamientos analíticos o 
*1 Antropólogo por la Universidad Politécnica Salesiana. Coordinador de la investigación.
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interpretativos sistemáticos como los que hacen posible las ciencias sociales, la 
historia, la antropología o la sociología. 
No obstante ello, en parte sin que los salesianos lo hayan propiciado, y en 
parte estimulándolo, un número creciente de investigadores independientes asu-
mió por su cuenta la presencia salesiana como un objeto de investigación de in-
terés académico, colocando su debate en foros nacionales e internacionales de 
diverso tipo y, a veces, al interior de la comunidad. Tanto la bibliografía que sirvió 
como punto de partida para establecer el estado del arte como la bibliografía ge-
neral que se reseña al final del tomo, reportada por cada uno de los autores, dan 
cuenta de la importancia, consistencia y tamaño creciente de dicha producción 
para el caso de la presencia salesiana en Ecuador, y es un signo de la relevancia de 
la obra salesiana lo cual coincide, muy probablemente, con la situación de muchos 
países de América Latina. 
La publicación de los resultados de este programa reviste, por lo tanto, interés 
para la sociedad salesiana porque sale al encuentro de la visión que los académi-
cos se han forjado sobre ellos. De todas maneras, lo que los otros dicen respecto 
a un nosotros forma parte de una u otra manera de la identidad de un grupo 
social, al margen de cualquier grado de reconocimiento. Los puntos de vista de 
los investigadores poseen el potencial de enriquecer críticamente las perspectivas 
institucionales de autocomprensión y ubicación respecto a las demandas de la 
sociedad. Desde la perspectiva del desarrollo científico, la relevancia de los artí-
culos de este tomo puede consistir en la mirada interdisciplinaria del objeto de 
investigación mediante la incorporación de profesionales adscritos a la historia, 
la sociología, la antropología y los estudios de la cultura, pero también de la so-
ciolingüística y la pedagogía. La confrontación de la visión institucional con la 
producción académica permite develar capítulos importantes de la historia del 
Ecuador y de las complejas relaciones de la Iglesia católica y las comunidades re-
ligiosas con la sociedad, el Estado y las diversas actorías sociales que suelen pasar 
desapercibidas. Asimismo, el enfoque interdisciplinar adoptado evidencia que la 
presencia salesiana resulta incomprensible sin tomar en cuenta las lógicas de ac-
ción de las subjetividades sociales con las que interactuaron intensamente: elites 
locales y regionales, sujetos populares, pueblos indígenas andinos y amazónicos 
rurales y urbanos, niños, niñas y adolescentes en situación de calle, para mencio-
nar las más importantes. 
Los estudios de este tomo plantean que la articulación y relación de la diná-
mica relativamente autónoma de ambos espacios –el institucional y el académico– 
comporta un enorme potencial analítico de mutuo enriquecimiento, aunque no 
necesariamente deban coincidir o resultar relevantes en todos los aspectos y en 
la misma medida para todos los miembros de la comunidad salesiana salvo que 
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quieran enfrentar el interrogante sobre qué dicen las ciencias sociales sobre nuestra 
acción. Reconocemos como académicos los artículos de este tomo no solo por el 
carácter de sus autores (antropólogos, lingüistas, historiadores, sociólogos…) sino 
por considerar la realidad desde la distancia y carácter saludablemente ajeno que 
proporciona la teoría y el apego explícito a un método. No son académicos, en 
cambio, en el sentido de que buscan instaurar la ciencia en el rango de tribunal de-
finitivo y portador de la última palabra en las incertidumbres. Asumimos, en cam-
bio, que las ciencias sociales no pueden ni deben adjudicarse con autosuficiencia la 
tarea de dar cuenta exhaustiva de las lógicas profundas y de las opciones que tejen 
la vida de cualquier sub jetividad social. Pensamos, eso sí, que las ciencias cargan 
consigo recursos analíticos e interpretativos capaces de enriquecer y provocar, sin 
sustituir, la imaginación reflexiva de cualquier actor social, en este caso, la de los 
miembros de la comunidad salesiana de Ecuador. 
Los estudios que presentamos al lector buscan fortalecer la memoria de los 
principales actores relacionados con la presencia salesiana en Ecuador; al mismo 
tiempo, pretenden identificar los sentidos y factores que dan cuenta de la per-
tinencia social en los siguientes ámbitos de la vida sociocultural: a) Desarrollo, 
inclusión social y niños, niñas y adolescentes en situación de calle; b) Educación, 
especialmente la educación técnica; c) Conformación de identidades locales y re-
gionales; y d) Misiones, los pueblos indígenas y la interculturalidad. Estos temas 
son apenas unos entre tantos otros posibles de abordar según las necesidades y la 
capacidad creativa de quien delimita el objeto de conocimiento.
El programa recorrió el siguiente itinerario: identificación y convocatoria de 
los investigadores; seguimiento y monitoreo de las investigaciones; validación de 
los resultados por parte de lectores calificados provenientes de la Sociedad Sale-
siana. En la convocatoria, se privilegió el perfil de académicos externos expertos 
en alguna de las ciencias sociales (antropología sociocultural, sociología, historia, 
política…) y, en lo posible, dotados de experiencia en el estudio e investigación 
de algún aspecto de la obra salesiana. Algunos de los autores han realizado tesis 
doctorales sobre la presencia salesiana, de tal manera que sus artículos constituyen 
una lectura actualizada de las mismas; o bien, han cultivado el tema a lo largo de 
su vida profesional. Este requisito constituye la columna vertebral de los estudios 
aquí publicados. Otros investigadores, en cambio, se han enfrentado por primera 
vez a una investigación sobre los salesianos. 
Entre los investigadores constan aquellos que compartieron parte de su vida 
como voluntarios o estudiantes universitarios insertos en diversas obras en tanto 
que algunos acreditan apenas un contacto tangencial. Ello explica énfasis diversos 
y la heterogeneidad en los resultados debida a la manera en que cada uno se in-
cluye o excluye del análisis. Este factor explica, también, la presencia de estilos que 
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van de la reconstrucción histórica documentada hasta los análisis interpretativos; 
de las visiones históricas largas a las miradas descriptivas pero que, de todas ma-
neras, sugieren lecturas interpretativas. 
Las investigaciones privilegian la metodología de estudio de casos relevantes y 
paradigmáticos por sobre el análisis extenso y exhaustivo de una u otra presencia. 
Así, se reconstruyeron trayectorias y procesos, se identificaron hitos, nudos críticos 
y tensiones, así como los desafíos futuros con un cierto valor de generalidad. La 
opción por el estudio de caso responde mejor a la realidad de un país pluricultural, 
plurilingüe y plurinacional muy complejo en el que, si bien la mayoría de la po-
blación se auto identifica como mestiza, están presentes pueblos y nacionalidades 
indígenas además de afrodescendientes y montubios. En medio de tal escenario 
ambiental y social abigarrado por las diferencias, los salesianos de Ecuador se ca-
racterizan por su capacidad específica de crear formas de presencia también muy 
diversas entre sí y este tomo da buena cuenta de ello. 
Cada estudio incluye, en proporciones distintas, la revisión de documenta-
ción de archivo, especialmente la que consta en el Archivo Histórico Salesiano de 
Quito; entrevistas a profundidad con actores clave, búsqueda de documentación 
visual, revisión de periódicos de época, lectura de las crónicas de las diversas casas 
salesianas, etcétera. La figura de un coordinador para cada ámbito temático re-
sultó fundamental para acompañar y orientar a los investigadores, monitorear el 
avance y la calidad de los productos parciales, y redactar el estudio que expone 
el contexto de las respectivas investigaciones. El cuadro de la siguiente página da 
razón del equipo que de s arrolló cada uno de los capítulos, buena parte de ellos 
pertenecientes a la Universidad Politécnica Salesiana, así como de sus antecedentes 
académicos. 
2. Breve estado de la cuestión
¿Qué se sabe de la producción académica referida a la presencia salesiana en Ecua-
dor? Esta ha sido la interrogante que abrió la investigación, y en la búsqueda de 
respuestas nos encontramos que la mayoría de aportes se refieren a las misiones 
amazónicas y andinas, temas que capturaron, de manera muy especial, el interés 
de no pocos académicos. Por lo tanto, el componente de interculturalidad es, a no 
dudarlo, el mejor provisto de información de apoyo tal vez porque se trató del ám-
bito sobre el que los mismos salesianos animaron y promovieron investigaciones. 
Las áreas relacionadas con la educación técnica, la inclusión social y el aporte a las 
identidades locales, urbanas o rurales, en cambio, son temas sin mayores sopor-
tes investigativos previos y su debate es un reto pendiente y abierto. Revisamos a 
continuación el estado de la cuestión sobre cada uno de los temas a fin de intentar 
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descubrir los desafíos pendientes y las preguntas de investigación fundamentales 
que guiarán el presente programa. 
Tabla 1
Temas y autores del programa de investigación
Tema Investigaciones y estudios de caso
Los salesianos y su aporte al desa-
rrollo y la inclusión social
Coordinadora: Lola Vázquez S. (Licenciada 
en Filosofía y Ciencias de la Educación, ma-
gíster en Estudios Latinoamericanos por la 
Universidad Andina Simon Bolívar, de Quito, 
directora de la Carrera de Gestión para el 
Desarrollo Local de la Universidad Politécnica 
Salesiana).
Estudio introductorio. Lola Vázquez S., UPS.
¿Una utopía secular? Religión, desarrollo cooperativo y la creación 
de almas productivas en Salinas de Guaranda. Annabel Pinker, 
doctora en Antropología por la Universidad de Cambridge.
La Fundación Casa Campesina Cayambe y el modelo de desa­
rrollo. Juan Serrano, antropólogo por la UPS y Emilia Ferraro, 
doctora en Antropología y profesora de la Universidad de 
St. Andrews.
Desarrollo e inclusión social en el programa Chicos de la Calle. Da-
niel Llanos, pedagogo y magíster en Política Social de la Infancia y 
la Adolescencia por la UPS; René Unda, sociólogo, director de la 
Maestría en Política Social de la Infancia y Adolescencia de la UPS.
Aspectos sociales e históricos de la 
educación salesiana
Coordinador: Juan Fernando Regalado (his-
toriador, magíster en Antropología por el 
CIESAS-México).
Estudio introductorio. Juan Fernando Regalado
Los salesianos y el impulso de la educación técnica en Quito. J. 
Marcelo Quishpe B., historiador y maestrante en Estudios de la 
Cultura por la Universidad Andina Simón Bolívar de Quito.
Los salesianos y el origen de los proyectos de educación técnica 
en Cuenca.  J. Marcelo Qhishpe B.
La obra salesiana de Riobamba (1891­1991). Encuadre educativo 
y sucesos significativos. Luis María Gavilanes, doctor en Peda-
gogía e investigador de la Universidad Católica de Quito; José 
Sosa Rojas, historiador y director del Instituto de Estudios Avan-
zados; Isabel Vega Rhor, investigadora y estudiante de Ciencias 
Humanas de la Universidad San Francisco.
Transformaciones sociales en Guayaquil y basa educativa sale­
siana. J. F. Regalado.
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Los salesianos y la conformación de 
las identidades regionales y locales 
en Ecuador
Coordinador: Blas Garzón V. (Licenciado en 
Administración Cultural, magíster en Estudios 
de la Cultura, doctorando por la Universidad 
Pablo de Olavide en Historia de América 
Latina).
Estudio introductorio. Blas Garzón V., UPS.
Un siglo de aporte salesiano al fortalecimiento de la identidad 
guayaquileña. Jeannine Zambrano, periodista y magíster por la 
Universidad de Tennessee en Lenguas Modernas, con mención 
en cine y estudios de género. 
Conformación del espacio local en Cuenca y labor salesiana 
entre los años 1920 y 1960. J. F. Regalado.
Los salesianos en el Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza: 
configuración territorial, colonización y nacionalización del Su­
roiente ecuatoriano, siglos XIX y XX. Natalia Esvertit Coves, doctora 
en Historia de América por la Universidad de Barcelona
Interpretación históricosocial de la presencia de los salesianos 
en Morona Santiago. Galo Sarmiento, historiador amazónico 
y profesor del Instituto Normal Bilingüe Intercultural Shuar de 
Bomboiza. 
Misiones, pueblos indígenas e 
interculturalidad 
Coordinador: Victor Hugo Torres (sociólogo 
y director de la Maestría de Desarrollo Local 
de la UPS, doctorando en Estudios Culturales 
Latinoamericanos por la Universidad Andina 
Simón Bolívar de Quito).
Estudio introductorio. Víctor Hugo Torres, sociólogo y director 
de la Maestría de Desarrollo Local de la UPS, doctorando en 
Estudios Culturales Latinoamericanos por la Universidad Andina 
Simón Bolívar de Quito.
Los salesianos, la educación superior y los pueblos indígenas. 
Sebastián Granda, sociólogo y magíster en Estudios Latinoa-
mericanos, director del Área de Ciencias Sociales de la UPS y 
doctorando en Estudios Culturales Latinoamericanos por la Uni-
versidad Andina Simón Bolívar de Quito. Aurora Iza Remache, 
graduada y coordinadora del Programa Académico Cotopaxi 
de la UPS.
Luchas por el significado del término “indígena” en la Teología de 
la Inculturación en Ecuador. María del Carmen Martínez Novo, 
doctora en Antropología y profesora de la Universidad Kentucky.
La Hospedería Campesina La Tola: notas para entender los aportes 
salesianos al mundo indígena urbano. Gabriela Bernal, antropó-
loga por la UPS y magíster en Antropología por la UNAM. 
Salesianos y shuar: construyendo la identidad cultural. Maurizio 
Gnerre, antropólogo y lingüista por la Universidad de Nápoles. 
Abya­Yala y el retorno del conocimiento de los pueblos. Leonela 
Cucurella, comunicadora social y magíster en Comunicación y 
Desarrollo. Carlos Vallejo, escritor e investigador.
Coordinación general: José Juncosa. Antropólogo por la UPS y doctorando en Estudios Culturales Latinoa-
mericanos por la Universidad Andina Simón Bolívar.
Investigación visual: Gioconda Avilés. Estudiante de la Carrera de Antropología Aplicada de la UPS.
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Respecto a los impactos y significados de la obra entre los Shuar, hemos identi-
ficado dos vertientes: la que procede de misioneros que produjeron obras aca-
démicas y la proveniente de investigadores independientes. El salesiano José 
Allioni (1880-1912), formado en ciencias naturales, fue el primero en incorporar 
la mirada social y etnográfica en el contexto de la misión salesiana de Bomboiza 
(Allioni, 1978 [1910]). Le siguió, entre otros, el salesiano Juan Vigna quien publicó 
en la revista América Indígena una reseña etnográfica del pueblo Shuar (Vigna, 
1945). En ellos se expresa el esfuerzo de los misioneros por entender su misión 
mediante la comprensión de sus destinatarios. Junto a ellos, se hicieron presentes 
otros salesianos que produjeron gramáticas en clave pastoral y catequética cuyo 
detalle es reportado por Gnerre (1979 y su artículo en este volumen) y Bottasso 
(2003). Pero no fue hasta la década de los setenta y ochenta que surge un grupo 
de misioneros que buscan situar críticamente su rol desde la antropología socio-
cultural, interpelados también por las demandas de las nacientes organizaciones 
indígenas amazónicas y por los desafíos del Concilio Vaticano Segundo. Su pro-
ducción se refleja en la bibliografía que consta al final de esta introducción, en 
autores como Domingo Bottasso, Juan Bottasso, Silvio Broseghini, José Arnalot, y 
dan cuenta de las tensiones entre las misiones, la especifidad cultural de los Shuar 
y las críticas de la organización indígena a un tipo de presencia que los debilita y 
enajena como pueblos. 
Estas reflexiones, sin duda, se reflejan con mucha contundencia en Germani 
(1969) y confluyen en las tesis doctoral del salesiano Juan Bottasso (1982) y de 
licenciatura de Silvio Broseghini (1983 y 1987). La tesis doctoral de Juan Bottasso 
reviste especial importancia porque resalta, por primera vez, que el alcance de las 
misiones depende no solo de lo que ellas se propongan sino de las expectativas 
con que los pueblos las aceptan o rechazan según sus propios fines y opciones 
históricas. Sin acceder a tales expectativas, la presencia salesiana se vuelve opaca 
e incomprensible, aun para sus mismos actores. La investigación de Silvio Bro-
seghini, en cambio, propone pistas metodológicas para una pastoral y catequesis 
inculturadas mediante la identificación de sus fundamentos y antecedentes en la 
tradición de pensamiento y en la práctica histórica de la Iglesia latinoamericana. 
Esta tradición de pensamiento ha impulsado la producción de reflexiones 
sobre los múltiples desafíos y problemas de la tarea pastoral en este pueblo ama-
zónico, orientadas también a la elaboración de recursos didácticos y pedagógicos, 
diccionarios, recopilaciones míticas, catecismos interculturales, destinados tanto 
al sistema de educación como a la catequesis. La amplia producción bibliográ-
fica de misioneros salesianos como Siro Pellizzaro, Luis Bolla, Aij´ Germani, entre 
otros, da cuenta de este tipo diferente de estudios y producciones que evidencian 
puntos de vista contradictorios respecto al de otros salesianos que impulsaron de 
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plano la integración de los Shuar a las lógicas socioculturales de la nación ecuato-
riana, perspectiva asumida por el salesiano Telmo Carrera (1981). 
La segunda vertiente ha sido alimentada por antropólogos, lingüistas e histo-
riadores provenientes de universidades de Europa y Estados Unidos alentados por 
las políticas académicas de los países desarrollados que favorecieron los estudios 
de áreas geográficas o culturales. Tal coyuntura focalizó los intereses investigativos 
en el área amazónica y andina y se expresa en una cantidad muy considerable de 
estudios producidos a partir de los ochenta sobre algunas variables de la misión 
salesiana entre los Shuar. Entre ellos, mencionamos los siguientes: 
Maurizio Gnerre (1979), lingüista de la Universidad de Nápoles, identifica 
y recupera los aportes de los salesianos al conocimiento de la lengua shuar y su 
impacto en la historia y los derechos educativos y lingüísticos de este pueblo. Sus 
estudios también son muy relevantes para acceder a la reflexión sobre las lógicas 
diversas entre misioneros y antropólogos (1988), temática profundizada también 
por Colajanni (2008). 
Anne Christine Taylor (1984), antropóloga del Colegio de Francia; Jaime 
Boster (1999 y 2002), de la Universidad de Harvard; y Steve Rubenstein (2005), 
quien desarrolló diversas investigaciones durante su estancia en la Facultad Lati-
noamericana de Ciencias Sociales (FLACSO) de Quito, son algunos entre los prin-
cipales autores que han realizado breves pero no menos profundos estudios sobre 
el impacto ideológico y político de la evangelización salesiana entre los shuar, 
confrontando la ideología y la acción misionera con las respuestas, representacio-
nes y expectativas de este pueblo en los ámbitos del conocimiento, la economía, la 
educación, las categorías simbólicas y el rol de la organización indígena respecto 
al Estado y la sociedad ecuatoriana. 
¿Qué dejan al descubierto tales aproximaciones? Nos atrevemos a sugerir que 
tales estudios ponen en consideración un espacio temporal de actoría intensa y 
casi exclusiva de los salesianos, respecto a los Shuar y su territorio. Muestran que 
los salesianos se constituyeron en interlocutores privilegiados con el Estado y la 
misma organización indígena. Aquel paisaje ha cambiado respecto al actual en el 
que se debe compartir –y en algunos casos, disputar la presencia con otras actores 
sociales, no solo múltiples y diversos sino también contradictorios (institucio-
nes estatales, gobiernos locales, petroleras, mineras, ONG). Adicionalmente, estas 
nuevas actorías son susceptibles de ser gestionadas, abordadas o instrumentadas 
di rectamente por los mismos Shuar, cuyas organizaciones se han multiplicado 
y diversificado en gran medida según dinámicas e intereses regionales y locales 
com plejos. Por lo tanto, la pregunta que sugiere este brevísimo estado de la cues-
tión es la siguiente: ¿cuál es el rol de la misión salesiana hoy entre los Shuar, en un 
contexto de aparente descentramiento de su rol y de mayor complejidad social y 
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política, caracterizado por la creciente intensidad de la acción pública y la inmi-
nencia de una geopolítica regional mucho más amplia y definitiva? 
Para el análisis de las misiones andinas el esquema es parecido al de las mi-
siones amazónicas, aunque la producción es menos numerosa y más reciente. Los 
principales aportes de los salesianos son dos: Polo (1981 y 2002) y Herrán (2009). 
Las primeras reflexiones de Polo, escritas a inicios de los ochenta, consideran los 
desafíos educativos de los pueblos andinos; la segunda recapitula los puntos clave 
de la experiencia misionera y de desarrollo productivo y económico en Salinas. 
La investigación de Herrán sistematiza una experiencia andina de desarrollo local 
en la zona de Cayambe, basada en el microcrédito, cuyos aprendizajes pueden ser 
am pliados a otras experiencias. Asimismo, debemos incluir en esta categoría las in-
vestigaciones y análisis de experiencias promovidas por la Universidad Politécnica 
Salesiana, realizadas también por misioneros (Farfán, 2009), pero referidas a los 
programas educativos o académicos de profesionalización de indígenas andinos. 
A juzgar por los escritos, el interés de investigadores independientes por las 
misiones andinas apunta a tres presencias consideradas paradigmáticas: Salinas, 
Zumbahua y Cayambe, abordadas desde los siguientes tópicos principales: desa-
rrollo, organización indígena y educación. Para Salinas, destacamos la produc-
ción de los siguientes investigadores externos: North (2001) investiga la estrategia 
comunitaria como factor clave de éxito de la experiencia de desarrollo; y la tesis 
doctoral muy reciente de Pinker (2010, ver también su artículo en este volumen), 
de la Universidad de Cambridge, que analiza la carga utópica y la figura simbólica 
del misionero como aspectos clave de su relevancia social. Junto a estas, elencamos 
otras investigaciones producidas al calor del trabajo local de ONG de desarrollo, 
como por ejemplo Comunidec (1993) y de consultores asociados como, por ejem-
plo, Chiriboga (1999) y Ramón (2000). 
Las investigaciones de Sánchez Parga (en especial 2006) son muy impor-
tantes para la presencia salesiana en Zumbahua quien traza un análisis del déficit 
pedagógico respecto a los logros políticos de la educación indígena en Cotopaxi 
debido a que la educación apalancó, en mayor medida, la organización indígena 
regional. También es relevante el aporte de Carmen Martínez Novo (2004 y 2007, 
ver también su artículo en este volumen), investigadora de la FLACSO, que ana-
liza el impacto político de los salesianos de Zumbahua en la conformación del 
Movimiento Indígena de Cotopaxi de la misma manera que el de Ortiz (2010). 
Respecto a Zumbahua, otros aportes han sido generados por actores directos de 
las iniciativas institucionales de educación básica o superior, como las investiga-
ciones de Martínez y Burbano (1994) y la reciente de Puente (2009), docente de la 
UPS, que evalúa el impacto del Programa Académico Cotopaxi (PAC) en la pro-
fesionalización de docentes indígenas. El interés de estas últimas investigaciones 
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es institucional y apunta a recuperar la experiencia o a identificar líneas de acción 
futuras. Pero también existen aproximaciones no institucionales muy críticas en 
relación al aporte educativo de los salesianos como el de Cuji (2010) en cuya tesis 
de maestría de la FLACSO cuestiona el culturalismo plano y simplificante del Pro-
grama Académico Cotopaxi y su resistencia a incorporar otro tipo de expectativa 
indígena más abierta a la modernización. 
La investigación doctoral de Ferraro (2004c, ver también 1993, 2004a y b, ver 
su artículo en este volumen) es la que mejor describe la experiencia de desarrollo 
de la Casa Campesina Cayambe desde los supuestos de la antropología económica 
e identifica como causa de su relevancia la coincidencia de algunos ele mentos 
simbólicos de la cultura andina, tales como las formas tradicionales del don y de 
la deuda, con las prácticas de la Casa Campesina Cayambe; además, da cuenta de 
un elemento importante como la valoración y la memoria tradicional de la figura 
del misionero como civilizador y factor culturalmente reconocido de crecimiento 
comunitario. 
El paisaje de las investigaciones y producción intelectual sobre las misiones 
andinas revela  a diferencia de los trabajos sobre las misiones amazónicas enfocadas 
en la capacidad interpretativa de los mismos Shuar un tratamiento muy localizado 
de las experiencias y un cuidado muy especial por recuperar las figuras carismá-
ticas que les dieron fuerza y proyección. Los estudios sobre ambas presencias, las 
ama zónicas y las andinas, ponen al descubierto algunas tensiones que la presente 
in vestigación debió retomar. Las resumimos en las siguientes proposiciones: 
• Tensiones entre los desafíos pedagógicos y la intencionalidad política de los 
proyectos educativos y de desarrollo; 
• Tensiones entre los desafíos de la conformación del movimiento indígena y 
el rol inevitable de las misiones de prolongar o sustituir el Estado para ase-
gurar servicios de desarrollo y educación; 
• Tensiones entre un protagonismo exclusivo y excluyente por parte de los 
sa lesianos y la emergencia progresiva de nuevos actores y liderazgos locales 
autónomos y diversificados; 
• Tensiones entre la acción misionera relativamente autónoma y una presen-
cia estatal cada vez más fuerte y determinante. 
Los restantes ejes de investigación (inclusión social, educación técnica e iden-
tidades locales) no acreditan el mismo volumen de investigaciones independientes 
pero, en cambio, están acompañados de una sólida producción teórica y estudios 
de caso que aunque ajenos a la obra salesiana resultan significativos y referenciales. 
La Universidad Politécnica Salesiana de Quito, como fruto de la Maestría en Desa-
rrollo Local con mención en Formulación y Evaluación de Proyectos de Desarrollo 
Endógeno, ha promovido dos investigaciones sobre la obra salesiana con niños, 
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niñas y adolescentes en situación de calle. La primera, de Edith Jaramillo Carrera 
(2010), se refiere a la reinserción social y familiar de los chicos trabajadores en la 
calle del Proyecto Salesiano en Quito y la Fundación Ayuda en Acción. La segunda, 
de Carlos Galárraga (2010), trata las formas asociativas y la reinserción social y 
fa miliar de los chicos trabajadores en la calle del mismo proyecto. Las caracterís-
ticas de ambas tesis se ajustan a la metodología de sistematización de experiencias 
y dejan pendiente el desafío de identificar los modelos de acción y su proyección. 
Indagar el impacto de la obra salesiana en la conformación de identidades 
locales propone un enfoque novedoso en el que el espacio regional o local son 
las principales categorías de análisis, más allá de los sujetos destinatarios o de las 
obras en sí mismas. En efecto, la obra misionera y la tarea pastoral ha sido enten-
dida, con mucha frecuencia, en el marco de las estrategias gubernamentales para 
extender el control del Estado a espacios y territorios fuera de su hegemonía. Ello 
sugiere el conjunto de aportes históricos de Esvertit (ver también su artículo en 
este vo lumen) sobre el papel de las misiones –incluida la salesiana en la confor-
mación del espacio amazónico ecuatoriano. No obstante, no hemos podido ubicar 
estudios e investigaciones que detallen las dinámicas mediante las cuales los sale-
sianos contribuyeron a generar identidades locales en los puntos de avanzada de 
la colonización al modelar la vida cotidiana de la gente, la vivencia del tiempo, del 
espacio y de los símbolos religiosos comunes y compartidos en las diversas regio-
nes. Explorar el impacto de las presencias en la conformación del tejido social y de 
la vida cotidiana constituye, por lo tanto, otro de los desafíos importantes de esta 
investigación. Por ejemplo, sabemos de la importancia de ciertas figuras salesianas 
y obras referenciales que marcaron el carácter y estilo popular de ciudades como 
Cuenca (al amparo de la figura emblemática del padre Crespi) y Guayaquil, para 
cuya identidad y conformación de sus elites locales ha sido fundamental el aporte 
del Colegio Cristóbal Colón. Por ello pensamos que este es uno de los componen-
tes novedosos de la investigación en un contexto de emergencia en Ecuador, de 
estudios sobre identidades locales basados en la recuperación de la historia y re-
vitalización de la memoria. 
Las investigaciones sobre la educación técnica contenidas en este volumen 
constituyen también un aporte muy significativo para la historia de la educación 
en Ecuador. Las primeras presencias propiciaron la formación de artesanos en las 
diversas ramas de las artes y oficios (sastrería, imprenta, mecánica) provenientes 
de las capas populares de la población. A partir de allí, se han creado a lo largo de 
la historia, colegios agropecuarios y técnicos por todo el país, cuya trayectoria ha 
desembocado, con el tiempo, en las actuales unidades académicas de formación 
profesional en ingenierías y tecnologías de la Universidad Politécnica Salesiana. 
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3. Conclusiones previas
Casi para concluir, recalcamos nuevamente el esfuerzo por inaugurar un nuevo 
tipo de perspectiva analítica sobre los salesianos en el Ecuador que se expresa en 
el término presencia que compone el título de este tomo. No se ha querido obtener 
una visión exhaustiva de las obras y se ha intentado superar la obra como unidad 
de análisis. El término presencia, más flexible e incluyente, alude en cambio, a 
diversos aspectos de la vida sociocultural del Ecuador. Ello, necesariamente, des-
centra a los mismos salesianos como protagonistas exclusivos y excluyentes y los 
pone en relación con otras actorías sociales. El término nos impele a considerar el 
rastro de la acción salesiana en la vida socieconómica, política y cultural, a privile-
giar los actores sociales poniendo en segundo término las obras y las instituciones. 
Esta perspectiva hace necesaria una aclaración: el lector no tiene en sus manos un 
tratado completo sobre los salesianos en el Ecuador. De ninguna manera. Quedan, 
como desafío, los interrogantes que los mismos artículos nos plantean pero tam-
bién otros temas sujetos a nuevas aproximaciones desde las metodologías y abor-
dajes que hicieron posible este tomo, como por ejemplo: la asociatividad juvenil, 
los modelos pedagógicos puestos en escena, la presencia pastoral en las parroquias, 
entre muchos otros.
Entre los múltiples aprendizajes obtenidos a lo largo de la investigación, des-
tacamos dos muy puntuales: 1. Las relaciones entre la academia y las comunidades 
religiosas han fluctuado entre la hostilidad y el diálogo. Para el caso de Ecuador, 
ha primado la crítica respetuosa respecto a las tensiones históricas que atraviesan 
necesariamente la presencia salesiana. En algunos casos, se advierte la admiración 
y fascinación por el rol histórico que han desempeñado los salesianos en ciertos 
contextos; 2. La investigación destaca la importancia de los archivos históricos sa-
lesianos los cuales conservan recursos inex plorados para revitalizar la memoria de 
las diversas identidades locales y regionales. Se han constituido, por así decirlo, en 
patrimonio de los pueblos que han interactuado con la presencia salesiana y han 
convertido a los salesianos, sin querer, en los guardianes y depositarios de su me-
moria. Por lo tanto, la investigación sugiere radicalizar el uso abierto y la promo-
ción de los archivos para ponerlos a disposición de investigadores y académicos, 
propios y extraños, y al servicio de las comunidades locales independientemente 
de los intereses de sus respectivas agendas. 
Por último, cada uno de nosotros aspira a que la dinámica y metodología del 
presente programa de investigación pueda ser replicada en otros espacios y con-
tribuya al encuentro entre las ciencias sociales y las múltiples presencias salesianas 
del continente. 
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Así como la primera colonialidad, bajo hegemonía ibérica, se afirmó en nombre de la 
fe cristiana, y la segunda colonialidad, bajo hegemonía de Europa Norte Occidental, 
se afirmó en nombre de la fe de la ciencia, olvidando que la fe en la ciencia no es 
ciencia, es fe; la tercera colonialidad, bajo hegemonía estadounidense, sobre todo en 
la posguerra, se afirmó en nombre de la idea del desarrollo.
Carlos Walter Porto-Concalves
La primera parte de la presente investigación da cuenta de la presencia de los sale-
sianos en tres experiencias concretas: Salinas de Guaranda, Cayambe y el Proyecto 
Chicos de la Calle, cada uno de ellos considerados paradigmáticos en la acción de 
la comunidad salesiana en Ecuador.
Asímismo, pretende recoger la concepción y la práctica social que articula 
estos proyectos. En los dos primeros casos se combina la acción pastoral con el 
mejoramiento de la calidad de vida de las comunidades mencionadas a través 
del impulso de una serie de propuestas productivas que serán ejecutadas por las 
comunidades; mientras que en el proyecto Chicos de la Calle se resume especial-
mente la visión del Sistema Preventivo de Don Bosco en la incorporación de jóve-
nes que se encuentran por fuera del sistema social y productivo y por ello llamados 
‘de’ o ‘en’ la calle. La presente investigación busca desentrañar la multiplicidad y la 
complejidad que conlleva cada una de las experiencias.
Para ello se tomará como principal eje de análisis el desarrollo, las implica-
ciones que este ha tenido para Ecuador y para la vida de las comunidades, a través 
de la acción de la comunidad salesiana. Detrás de la ejecución de las obras hay una 
concepción, un imaginario y un horizonte que guía su trabajo. A lo largo de este 
capítulo se podrá evidenciar que, si bien hay una línea general, es muy importante 
*1 Magíster en Estudios Latinoamericanos. Docente de la UPS. Directora de la Carrera Gestión 
para el Desa rrollo Local Sostenible. Universidad Politécnica Salesiana, sede Quito.
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el carisma y la visión personal con que cada salesiano pone a cada una de las ex-
periencias que se muestran en el presente trabajo.
La motivación de esta investigación consiste en conocer y sistematizar la 
forma en que los Salesianos estructuran su misión en Ecuador, a partir de los 
siguientes elementos: desde su doctrina religiosa basada en el carisma, el amor, el 
compromiso; desde el contexto de la época de la cual no pueden desarticularse; 
desde la realidad económica y política de la sociedad en cada período, así como 
desde los cambios que suceden en la Iglesia.
La metodología es diversa, los abordajes para el análisis son múltiples, pero 
todas las investigaciones se basan en el trabajo de campo, en la preocupación por 
dar voz a los actores y en una importante recolección bibliográfica. En este tomo 
interesa investigar algunos elementos que son fundamentales para la comunidad 
salesiana y para los lectores externos.
1. Entre la caridad, el desarrollo y la práctica religiosa
Cada término que se convierte en categoría de análisis asume definiciones dis-
tintas, de acuerdo a las circunstancias históricas, pero todas se sustentan en una 
visión hegemónica y colonial. Esto ha sucedido con los términos caridad, progreso 
y desa rrollo, que tienen múltiples connotaciones, dependiendo del contexto de 
enunciación, y que se han naturalizado y universalizado. 
La caridad es una práctica social y religiosa, con profundo contenido polí-
tico. Constituye una práctica histórica de la Iglesia, de los organismos mundiales 
y de los Estados y si bien en tiempos modernos ha caído en desuso, el ejercicio, la 
concepción y la acción social mantienen la esencia de la misma. La pobreza pone 
en escena una situación: ser pobre, y no el contexto sociohistórico a través del 
cual se llega a ser pobre. De allí que la Iglesia, luego el Estado y hoy los organismos 
multilaterales han acudido al llamado de los pobres, primero como caridad y hoy 
como desarrollo o más específicamente como “ayuda al Desa rrollo”. 
Retrospectivamente, y según Majid Rahnena (Rahnena, 1996: 318), durante 
el Medioevo, la práctica de la caridad no fue “la mirada compasiva a los mendigos 
la que estimuló la disposición a dar, sino la contemplación temerosa del futuro de 
la propia alma. La existencia de los pobres ofrecía una grata oportunidad para ocu-
parse de la propia salvación del alma, sin tener que hacerse pobres para lograrlo”.
En el curso de la secularización declinó el temor por el alma. Y con el rápido 
crecimiento del número de mendigos estos perdieron su popularidad, un pro-
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ceso que acompañado por un descenso en la disposición de los poderosos para 
dar limosnas:
En el siglo XVI, un mendigo era cuidado y alimentado antes de ser despedido. A 
inicios del siglo XVII, se les rapaba la cabeza. Más tarde era flagelado y, hacia finales 
del siglo, la represión se valió de sus últimos medios y lo declaró convicto. La per-
cepción de la necesidad ya no provocaba piedad, sino desconfianza y vigilancia (…) 
las limosnas (…) solo empeoraban la situación (idem).
Hay muchas maneras de percibir, sentir, vivir y producir conocimiento sobre 
la pobreza. “Fue solo después de la expansión de la economía mercantil, los proce-
sos de urbanización conducentes al empobrecimiento masivo y, de hecho, la mo-
netización de la sociedad, que los pobres fueron definidos como carentes de lo que 
los ricos podían tener en términos de dinero y posesiones” (Rahnena,1996: 320).
Con la invención del desarrollo y su contraparte, el subdesarrollo, la pobreza 
será definida como aquello de lo que carecen unas personas con respecto a otras. 
Desde el horizonte de la “abundancia de los países ricos”, la pobreza se asocia con 
atraso, con lo rural, con la explosión demográfica y, en casos más extremos, con 
movilidad, vagancia, promiscuidad e ignorancia. 
La respuesta a la pobreza en la modernidad ya no está dada solo por la ca-
ridad desde el punto de vista de la ética, sino desde la necesidad de solución me-
diante conocimientos con carácter científico al estilo moderno. Con esta forma 
de ciencia aparecen además otros valores: lo divino, la humildad y la caridad son 
reemplazados por el progreso, el conocimiento y la tecnología, pasando, de ma-
nera lineal, de la pobreza al progreso y de allí al desarrollo. Aquí cabe hacer una 
diferencia fundamental: Gallardo dice que el pueblo es empobrecido, no mera-
mente pobre. Esta distinción enfatiza la producción social de la pobreza más que 
el estado de pobreza. Involucra una espiritualidad (o antiespiritualidad) social que 
genera empobrecimiento y muerte social (Gallardo, 1990).
Es desde la primera concepción sobre la cual actúan la sociedad y la multi-
plicidad de organismos e instituciones estatales y privadas, entre ellas las comuni-
dades religiosas. Lo que hoy sucede con los países industrializados y la ayuda para 
el desa rrollo del Tercer Mundo igualmente sirve para tranquilizar la conciencia, 
sin tener que empobrecerse. La intención puede ser diferente y, de hecho, lo es en 
muchos casos, pero las políticas y los efectos vienen a ser casi los mismos. Por ello, 
la idea del desarrollo se presenta como si fuese natural, como si no tuviese génesis 
histórica y un lugar de orígen específico (Porto-Concalves, 2009: 10).
La caridad cristiana no cuestiona la pobreza, responde como caridad desde 
el sentido piadoso, no hace ver las razones históricas ni sociales, solamente plan-
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tea la ayuda, la asistencia. Se transforma en otras formas de adjetivación pero el 
contenido es similar. 
2. El desarrollo y el discurso que lo acompaña
Diversas propuestas y corrientes teóricas estudian y analizan el desarrollo desde 
perspectivas diferentes, en algunas ocasiones para referirse a proyectos societales 
que buscan una transformación estructural de las sociedades, pasando por re-
formas sociales, hasta administración y ejecución de manejo de proyectos. Todos 
tienen en común “sacar a la gente de la pobreza”.
Para entender el proceso del desarrollo –que es el tema que nos convoca–, 
como categoría conceptual y como propuesta política, es necesario ubicarlo en su 
contexto histórico, como parte de una construcción social en la que cada sociedad 
y cada período van configurando su significado.
En el siglo XX, el desarrollo como categoría de análisis y como discurso se 
origina luego de la Segunda Guerra Mundial. Allí se establecerá quiénes son con-
siderados desarrollados y quiénes no. Por decreto, la entonces naciente Organi-
zación de las Naciones Unidas (ONU) establecerá que las regiones con menos de 
US $ 100 de ingresos anuales serán pobres. Con ello, las dos terceras partes de la 
humanidad se convierten en pobres, atrasados y subdesarrollados (Escobar, 1992). 
Esta concepción sobre América Latina y el Tercer Mundo está acompañada de ele-
mentos fundamentales, según Escobar (ibíd.): la producción de conocimiento, el 
proceso de institucionalización, pero también de una justificación política.
El desarrollo va a generar no un campo disciplinar sino una gama de cono-
cimientos y teorías que incidirán, en la práctica, en una mirada del mundo como 
un sistema de poder (relaciones de poder entre desarrollados y subdesarrollados), 
una forma de subjetividad creada por el discurso a través del cual grandes zonas 
del planeta comienzan a reconocerse a sí mismas como subdesarrolladas (nuevas 
formas de colonialismo). 
La primacía del conocimiento experto por encima de cualquier otro saber es 
otra forma particular de modernidad que tiende a crear lo que la ecóloga hindú 
Vandana Shiva llama “monocultivos mentales”, erosionando la diversidad humana 
y natural (Escobar, 2009: 26). Se van a crear incluso nuevas áreas disciplinarias 
como la demografía y la estadística, y se consolida la antropología como el estudio 
del otro, en este caso, del otro subdesarrollado. 
Todo ese accidentado proceso implicó a largo plazo la colonización de las 
perspectivas cognitivas, de los modos de producir u otorgar sentido a los resulta-
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dos de las experiencias materiales o intersubjetivas, en el imaginario en el universo 
de relaciones intersubjetivas del mundo, en la cultura; en suma, formas de coloni-
zación del imaginario, traducidas en formas de desarrollo.
Los europeos generaron una nueva perspectiva temporal de la historia, y 
reubicaron a los pueblos colonizados y a sus respectivas historias y culturas en el 
pasado de una trayectoria histórica cuya culminación era Europa, creando así una 
forma de conocimiento eurocéntrico, una forma de ser, subdesarrollado y neoco-
lonial (Quijano, 2000).
Con una teoría que la fundamente fue necesaria una institucionalidad que 
la sostenga; así se ha ido generando un discurso que la legitime desde el punto de 
vista de la ética y la política. El análisis colonial y etnocéntrico del desarrollo per-
meará todos los elementos de la vida, penetrará a través del discurso el imaginario 
de personas, instituciones y Estados, se creará un discurso que será reproducido 
por los mismos beneficiarios de la modernidad y el desarrollo. Se fundan una serie 
de organismos nacionales y extranjeros expertos en planificación, una tecnocracia 
y una burocracia ligada al desarrollo.
Se requiere de una justificación política para la intervención. Todos los pro-
blemas atribuidos al Tercer Mundo: pobreza, movilidad humana, atraso en edu-
cación, salud, ausencia de capitales, son responsabilidades de los mismos países 
subdesarrollados; estos podrían ser superados mediante el crecimiento económico 
de las sociedades, entendiéndose como tal el desarrollo al estilo de vida de los países 
industrializados, cuyo horizonte cultural es el crecimiento económico al infinito.
Dos son las formas fundamentales de tratar a los países no desarrollados: 
desde la inclusión de los pobres y de las regiones pobres como parte de las políticas 
del Estado de Bienestar, cuando en este modelo todavía hay una preocupación por 
sacar a los pobres de su condición. Y la otra, en el neoliberalismo, cuando estos 
pobres ya no son objeto de inclusión, sino más bien estorbos, se toman en cuenta 
aquellas regiones y sectores que todavía pueden ser considerados “salvables”. 
En ambas propuestas, la necesidad del crecimiento económico como condi-
ción plantea que el aumento de la productividad, el crecimiento y el capital se van 
convirtiendo en verdades raramente cuestionadas, en una manera natural de ver 
la vida y de ser de las sociedades.
La fórmula “Desarrollo igual crecimiento económico” se constituye en la 
única alternativa, se convierte en el imaginario1 de las personas, las instituciones, 
1 Imaginario social entendido como conjunto de significaciones mediante las cuales un grupo se 
constituye como tal; como conjunto de símbolos, códigos, imágenes, discursos y prácticas.
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los gobiernos y el Estado. Las formas de intervención y las políticas sociales defini-
das irán siempre en ese camino, de allí, que las comunidades ven en el desarrollo 
de los proyectos productivos su remedio para salir de la pobreza y el atraso. 
Contaban con el apoyo de instituciones financieras internacionales, lleva-
ban el beneplácito de los gobiernos nacionales de los países del Tercer Mundo y 
la fe de sus pobladores, que habían ya interiorizado el discurso. “Las teorías del 
crecimiento económico que dominaron el desarrollo, en ese entonces, otorgaron 
la orientación teórica para la creación de un nuevo orden, y los sistemas naciona-
les de planeación consintieron los medios para alcanzarlo” (Escobar, 1992: 135). 
El objetivo del crecimiento económico se sustentará en un fuerte componente 
teórico, en la creación de todo un andamiaje institucional y en una justificación 
política, con ello, se convierte en una “necesidad universal”.
3. Efectos del discurso del desarrollo
La naturalización y universalización del discurso2 del desarrollo crea una subje-
tividad que es producida y reproducida desde el discurso y que genera visiones 
del mundo, formas de ser y relaciones de poder. Así, el discurso del desarrollo, al 
crear una forma universal, lineal y unívoca de ver, genera una nueva realidad que 
es homogénea, invisibiliza lo diverso, desaparece las particularidades, regionales, 
nacional y locales, y en cada unidad se anula lo específico, lo que le caracteriza, 
la cultura.
Coloca además como horizonte económico, político y cultural la moderni-
dad y la industrialización; el discurso del desarrollo ubica al otro (subdesarrollado) 
fuera de esa modernidad, por lo tanto, posibilita que ese otro sea tratado desde el 
exterior; esto se manifiesta en la imposición de políticas sociales de “proyectos de 
desarrollo” y en una tecnocracia que se ubica por encima de la comunidad, porque 
se atribuye para sí la única forma del conocimiento válida: la científica moderna. 
El discurso trabaja fundamentalmente la subjetividad, ese yo interior que se reco-
noce como subalterno, con un profundo rasgo de minoridad que no cuestiona, e 
inclusive acepta y reproduce la condición a la que el otro le somete. 
2 Discurso como un régimen de representación que crea una cierta realidad y un marco cul-
tural para percibirla y reproducirla. Un régimen de representación articula valores, objetos y 
prácticas que institucionalizan la interrelación y manejo de significados, al mismo tiempo que 
establece un espacio técnico que se transforma en el mundo de los expertos, donde la ciuda-
danía tiene poca o ninguna influencia. Nuestra existencia se desarrolla en medio a una trama 
de discursos –y contra-discursos– que coexisten en un orden jerárquico de relaciones donde 
algunos se tornan hegemónicos.
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Masullo (2011) dice que “el discurso del desarrollo y la obsesión por generar 
crecimiento económico en todo el globo amenazan la diversidad y multiplicidad 
en tanto son expresiones ininteligibles e ilegibles bajo el código de la modernidad 
–están fuera del espacio de lo decible y pensable en términos de Foucault–. El 
discurso del desa rrollo, como fuerza de representación, identidad y trasformación 
global, termina por borrar del mapa el rol de los movimientos de base, de las 
formas de conocimiento local y del poder ‘popular’”. Las palabras de Esteva van 
en la misma dirección: “(…) la metáfora del desarrollo hegemoniza globalmente 
a una genea logía de la historia puramente occidental, robándole a las personas 
de diferentes culturas la oportunidad de definir su propias formas de vida social” 
(citado en Esteva, 1992: 9).
El desarrollo, hasta fines de la década de los noventa en América Latina y 
Ecuador, se ha concretado en diferentes modelos, todos ellos se incluyen en la 
teo ría general de la modernización. Por lo tanto, hay que ver al desarrollo como 
discurso producido históricamente, como un régimen de representaciones que 
forman un imaginario social y que determina las prácticas sociales y políticas de 
cada período.
Desde que surge la noción de desarrollo y de pobreza como fenómeno social, 
paralelamente, se crea la idea de que los países industrializados deben “asistir”, es 
decir, ayudar a los pobres para que se desarrollen. Detrás de esta ayuda huma-
nitaria está implícita la noción de que los países pobres por sí solos no pueden 
desarrollarse por múltiples razones: porque carecen de las potencialidades y capa-
cidades para hacerlo, ya sean humanas o tecnológicas, porque son regiones que no 
saben elegir mandatarios, o bien, son países corruptos, inestables e ingobernables. 
Entonces se vuelve necesario que alguien con mayores recursos, conocimientos, 
posibilidades y capacidades asista a esos otros para que puedan salir del subdesa-
rrollo: La misma concepción de caridad pero al estilo moderno.
4. Propuestas de desarrollo
En las décadas de los cincuenta, sesenta y setenta, se inicia la Teoría de la Moder-
nización que sostiene que la humanidad y todas las sociedades deben atravesar 
una serie de etapas hasta llegar al grado más alto de crecimiento. Este proceso de 
evolución de las sociedades implica que estas deben alcanzar una serie de carac-
terísticas que les modernice, esto es, que se despojen paulatinamente de las trabas 
de las llamadas sociedades tradicionales, atrasadas y adopten nuevas estructuras 
modernas e industrializadas. 
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El desarrollo en este período surge para legitimar el papel hegemónico de los 
Estados Unidos a partir de la Segunda Guerra Mundial, luego de la cual se erige 
como el país triunfante, constituyéndose en el modelo ideal de sociedad a seguir. 
Los Estados Unidos pasaron a ser el punto culminante del proceso de evolución 
que debían alcanzar todas las sociedades que querían ser consideradas como mo-
dernas. La estrategia de los países del norte es el progreso, la abundancia y la igual-
dad; es su época de mayor crecimiento, cuando asisten a los del Sur. El modelo de 
la modernización se centra en la industrialización, donde se da más importancia 
al sector urbano eje en el cual la reproducción del capital es más acelerado.
Así, se va a generar un imaginario desarrollista que tiene una serie de para-
digmas: el crecimiento económico, industrialización como única vía del desarro-
llo, el desarrollo de los mercados internos, la modernización del campo. Todo bajo 
el amparo de un proyecto asistencialista, desde un Estado benefactor, que prioriza 
lo urbano, abandona el campo para dar paso a los proyectos de asistencia a través, 
principalmente, de organizaciones no gubernamentales.
Los resultados del desarrollismo van a ser mayor pobreza, descampesiniza-
ción, descapitalización del campo, migración campo-ciudad, deterioro ambiental, 
endeudamiento externo, ejecución de proyectos de desarrollo sin evaluación de 
impactos negativos. Marginación de la mayoría de la población de los procesos de 
construcción del conocimiento y de decisión sobre la práctica social.
A finales de los sesenta surge la Teoría de la Dependencia,3 como respuesta 
desde América Latina, que plantea al subdesarrollo como consecuencia del desa-
rrollo de los países hegemónicos. Desarrollo y subdesarrollo son aspectos dife-
rentes de un mismo proceso mundial, por lo tanto, el subdesarrollo no es una 
condición previa de la evolución para alcanzar el desarrollo.
En esta década las Naciones Unidas reconocen que millones de personas ca-
recen de buena alimentación, educación, empleo. Se hace evidente que el creci-
miento económico no ha ayudado a eliminar la pobreza. Se necesita complementar 
con una “dimensión social y humana”; es decir, incluir elementos redistributivos 
con un Estado que intervenga en la distribución de la riqueza.
3 La Teoría de la Dependencia es una respuesta teórica elaborada entre 1950 y 1970 por la co-
munidad académica y científica de las ciencias de países como Brasil, Chile y Argentina, ante 
la situación de estancamiento socioeconómico latinoamericano en el siglo XX. 
 La Teoría de la Dependencia utiliza la dualidad centro-periferia y explica que la economía 
mundial se basa en una relación desigual y perjudicial para los países no-desarrollados, a los 
que se les ha asignado un rol ‘’periférico’’ de producción de materias primas con bajo valor 
agregado, en tanto que las decisiones fundamentales se adoptan en los países ‘’centrales’’, a los 
que se ha asignado la producción industrial de alto valor agregado.
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Surgen en este período varías críticas, entre ellas la de la Teología de la 
Liberación,4 la Pedagogía del Oprimido5 y el Colonialismo Intelectual de Fals Bor-
da.6 Es un tiempo de una rica producción intelectual de resistencia que va a influir 
fuertemente en ciertos sectores de la Iglesia.
En el caso de Salinas de Guaranda, Pinker señala que es un tiempo de movi-
lidad en el campo y en los sectores campesinos, donde la lucha por la tierra va a 
ser un punto fundamental de la época en el sector agrario:
La familia Cordovez (…) que venderían a los salineros en parcelas a título privado 
durante la década de los setenta, cuando la hacienda sucumbió a las combinadas 
presiones de: la reforma agraria, la muerte de su latifundista y la presencia de los 
misioneros. Mientras tanto, la Diócesis de Guaranda, que ya había instigado la re-
distribución de sus tierras a comienzos de 1960, mucho antes de la primera Ley 
de Reforma de 1964, estaba vendiendo las porciones occidentales de la parroquia, 
parcela por parcela, a minifundistas, en su mayoría, de la provincia de Bolívar. El 
hombre llamado el arquitecto de este movimiento pionero, el primero de este tipo en 
el país, fue el exiliado chileno, monseñor Cándido Rada, Obispo de Guaranda entre 
1958 y 1980. Concibiendo a la Iglesia como la “promotora del desarrollo integral de 
los seres humanos” e incapaz de tolerar que la mayoría de los “pobres campesinos 
de la provincia de Bolívar (…) estuviesen en posesión de poca o ninguna tierra cul-
tivable,” comenzó a parcelar las dos haciendas, que entonces estaban en manos de 
los Diocesanos (Pinker, 2011: 6).
Estos son los antecedentes de la posterior propuesta de desarrollo en Salinas 
de Guaranda, de la constitución de un sistema cooperativo. En conclusión, en las 
décadas mencionadas el objetivo del desarrollo será el crecimiento económico, 
el mismo que será medido por el crecimiento del Producto Interno Bruto (PIB). 
Surge el concepto de Ecodesarrollo como una crítica al anterior, se introduce otras 
variables como el cuidado de la naturaleza y el medio ambiente.
4 La Teología de la Liberación es una corriente al interior de la Iglesia católica, como opción por 
los pobres, surge a raíz del concilio Vaticano II y la Conferencia de Medellín en 1968. Sus ideó-
logos más representativos son Gustavo Gutiérrez (Perú), Leonardo Boff (Brasil).
5 La Pedagogía del Oprimido (1970), es una propuesta pedagógica política elaborada por el bra-
sileño Paulo Freire, critica la “educación bancaria”, la idea esencial es reconocer los saberes de la 
gente, en donde educandos y educadores aprenden juntos. Es una propuesta para la liberación 
de los seres humanos.
6 Fals Borda (colombiano) plantea la creación de una Disciplina social comprometida, una cien-
cia rebelde y subversiva que sirva para la reconstrucción social frente a la ciencia colonial 
eurocéntrica. Es el creador también de la IAP: Investigación-Acción-Participativa.
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4.1 Décadas de los ochenta, noventa y dos mil
Se inicia con una crisis mundial expresada en la disminución de las tasas de ganan-
cia (del 21 al 8%). Caracterizada por la implementación del neoliberalismo en el 
mundo. Estas décadas para América Latina significan la crisis de la deuda externa, 
deterioro ambiental, producción para la exportación, explotación de recursos na-
turales para el pago de la deuda, degradación de la calidad de vida y degradación 
ambiental. Simultáneamente se da una revolución en la tecnología de la informa-
ción que ha dado lugar a una reorganización de las relaciones sociales.
El modelo que se impone como hegemónico es el neoliberal, cuya tesis básica 
es que el mercado constituye el mejor instrumento para la asignación y distribu-
ción de recursos, por lo tanto, no se necesita regulación e intervención del Estado 
en su funcionamiento.
En la década de los noventa, en América Latina se impone el Consenso de 
Washington, que explica la pobreza de la región desde dos causas: el abultado 
tamaño del Estado (derivado del modelo de sustitución de importaciones, que 
originó un excesivo control desde el Estado y la creación de un gran número de 
empresas públicas), y el populismo económico (entendido como la incapacidad 
de los gobiernos para controlar el déficit público, y el fuerte crecimiento de los 
salarios reales). Ante esta visión la solución consiste en la reducción del aparato 
estatal, el debilitamiento del rol regulador del Estado, la austeridad fiscal, la rees-
tructuración y disminución del gasto público (se abandonan áreas prioritarias, 
salud, educación y se las asigna al sector privado). Sobre la base de estas ideas se 
propuso un máximo crecimiento económico basado en el libre mercado, aumento 
de la tasa de ganancia del sector privado, reducción del costo de la mano de obra 
y reducción del gasto público.
El abandono del Estado, sobre todo del área social, dejará un vacío que se 
intentará llenar con las ONG, ya sean privadas o de la Iglesia. Los procesos de 
participación y descentralización van a formar parte del discurso neoliberal y su 
objetivo será llenar con el trabajo de la gente el abandono del Estado. 
Dos son los cuestionamientos fundamentales que se hacen sobre este pe-
ríodo. El primero lo efectúa Foucault y se refiere a la dinámica del discurso del 
poder en la representación de la realidad social, cuando dice que esta ha contri-
buido a mostrar los mecanismos a través de los cuales un determinado orden de 
discurso produce unos modos permisibles de ser y pensar al tiempo que descalifica 
e incluso imposibilita otros. Esto ha sucedido históricamente con el desarrollo.
El segundo surge de otros procesos críticos al desarrollo, entendido sola-
mente como crecimiento económico, parte de ello ha consistido en incorporar una 
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serie de conceptos que muchas veces quedan en adjetivaciones sin cuestionar su 
naturaleza: desarrollo participativo, otro desarrollo, desarrollo integrado, desarro-
llo endógeno, ecodesarrollo, redesarrollo y, a partir de la década del noventa desa-
rrollo local y desarrollo sostenible. Los de mayor éxito han sido estos dos últimos.
Cabe mencionar, como alternativa, la propuesta conocida como Desarrollo 
a Escala Humana, en la versión de Manfred Max-Neef, Antonio Elizalde y Martín 
Hopenhayn, economista, sociólogo y filósofo respectivamente, los cuales definen 
que tal desarrollo (el desarrollo a escala humana) se concentra y sustenta en la sa-
tisfacción de las necesidades humanas fundamentales, en la generación de niveles 
crecientes de autodependencia y en la articulación orgánica de los seres humanos 
con la naturaleza y la tecnología, de los procesos globales con los comportamientos 
locales, de lo personal con lo social, de la planificación con la autonomía y de la 
Sociedad Civil con el Estado (Boisier, 1999: 5). 
El Desarrollo Local es un tema complejo que surge de dos vertientes, la pri-
mera originada en Europa y resultado de crisis macroeconómicas, y la segunda, 
con la caída del Muro de Berlín y el fin del socialismo real, hechos que producen 
el fin del paradigma del socialismo, imponiéndose como hegemónico el neolibe-
ralismo. Ante la imposibilidad de formular proyectos globales, no queda más que 
reducirse/refugiarse en lo local. Aunque la propuesta del desarrollo local surge a 
mediados de la década del setenta, cobrará fuerza a finales de los ochenta e inicios 
de los noventa, cuando se da un giro a las políticas mundiales: el desarrollo debe 
ser construido de abajo hacia arriba. El Programa de las Naciones Unidas para 
el desarrollo introducirá definitivamente esta propuesta cuando plantea: “pensar 
globalmente y actuar localmente” y promover la participación de las comunidades 
locales en sus planes de desarrollo. Este modelo integra la acción económica, el 
bienestar humano, el ambiente y la relación que se establece entre estos a nivel de 
los espacios locales.
Cuando hablamos de Desarrollo Sostenible (DS), nos referimos a una pro-
puesta que plantea priorizar la calidad del desarrollo y no solamente el creci-
miento. Los conceptos claves del DS son la sustentabilidad ambiental, la capacidad 
de carga de los ecosistemas, democratización y partición. El DS contempla nuevos 
elementos como los de equidad (intergeneracional, género e interculturalidad), la 
participación de la comunidad en la toma de decisiones y manejo de los recursos 
e incorpora la dimensión social y cultural.
Según Arturo Escobar, un cuestionamiento fundamental al DS es el hecho de 
que se concibe a la economía como autónoma de lo político, lo social y lo cultural 
y se atribuye a la pobreza la culpa de la degradación ambiental, ignorando los pro-
cesos sociales que hay detrás de esto. La segunda, la visión culturalista, una crítica 
al discurso liberal del DS, considera que la cultura es el espacio de la relación de 
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la sociedad con la naturaleza y cuestiona a la cultura economicista y científica de 
Occidente. Dice que es en la cultura donde se origina la crisis ambiental cuando 
se trata a la naturaleza como mercancía, además sostiene que no hay forma de 
conciliar crecimiento económico y protección de la naturaleza. Para Escobar el DS 
no logra alejarse de la clásica visión del desarrollo como crecimiento económico 
(ver, web, www.uned.es). 
En este período es necesario señalar también el rol de la Iglesia, al contrario 
que en las décadas anteriores cuya visión fue progresista; en las décadas actuales 
retorna a una posición más conservadora, siguiendo los tiempos sociales y polí-
ticos que caracterizan este espacio. En Puebla en 1979 se critica la Teología de la 
Liberación, con ello se desalienta la Iglesia organizada desde las Comunidades 
de Base. El viraje de la Iglesia será mayor cuando Juan Pablo II erige al Opus Dei 
como prelatura personal; y en 1984 a través del documento Libertates Nuntius 
se condenará definitivamente a la Teología de la Liberación. La Iglesia pasa, así, 
de apoyar a los pueblos para su empoderamiento y liberación a una práctica de 
asistencialismo que se va a concretar en la ayuda económica a proyectos locales y 
particulares, perdiendo el horizonte de liberación que se había marcado.
5. Las ONG, el neoliberalismo y las nuevas formas de caridad
En líneas anteriores hemos insistido en que el neoliberalismo introduce el prin-
cipio y la práctica de abandono del Estado en múltiples áreas, especialmente las 
sociales, y que este espacio será ocupado en parte, por las Organizaciones no Gu-
bernamentales (ONG). Sin embargo, es necesario diferenciar el sentido de las mis-
mas, muchas de ellas promovidas por los organismos multilaterales, provenientes 
algunas desde los mismos Estados y tributarias de los intereses hegemónicos del 
gran capital. Pero también hay las que surgen para paliar los efectos del neolibera-
lismo desde sectores más democráticos y progresistas, y como mecanismos de re-
sistencia ante la agresión del capital. Allí se ubican, entre otras, las ambientalistas, 
de Derechos Humanos, cristianas, pero las que se logran imponer son las primeras.
A través de fundaciones privadas y fondos estatales comenzaron a funcionar 
las que promovían la autoayuda. Para finales de 2000 había unas 100 mil que re-
cibieron alrededor de unos 10 mil millones de dólares. Muchas de estas recibían 
no solo dinero sino también influencia ideológica y política de acuerdo a los inte-
reses de los organismos multilaterales de crédito (Petras, 2000). Las ONG fueron 
funcionales al neoliberalismo: cuando se saquearon las economías sirvieron para 
paliar sus efectos y fueron los medios para salvar a las víctimas de las políticas 
neoliberales. A medida que aumentaba la oposición al neoliberalismo, el Banco 
Mundial incrementó los donativos a las ONG. El punto de encuentro entre ambos 
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actores era que las ONG criticaban el estatismo de una posición de izquierda, 
mientras que el Banco Mundial lo hacía en nombre del mercado.
Las ONG se convirtieron en el rostro comunitario del neoliberalismo, se re-
lacionaron íntimamente con los de arriba y complementaron su labor destructiva. 
Cuando los neoliberales transferían lucrativas propiedades estatales, privatizán-
dolas para los ricos, las ONG no fueron parte de una resistencia sindical. Por el 
contrario, se mostraron activos en la creación de proyectos privados, promo-
viendo el discurso de la iniciativa privada (autoayuda) al dedicarse a fomentar 
la microempresa en las comunidades pobres (ibíd.). Cumplieron con el rol de 
despolitizar y desmovilizar a movimientos sociales activos convirtiéndolos en eje-
cutores de proyectos productivos, de inversión o sociales, recibían pequeñas do-
naciones para resolver pequeños asuntos ante los grandes problemas provocados 
por el neo liberalismo.
A través de la imposición desde fuera y desde arriba de las necesidades de 
las comunidades, evitaron que el Estado neoliberal asumiera la parte que le co-
rresponde en esas responsabilidades, pasándolas al ámbito de lo privado y pre-
sentándolas como exitosas. Muchas de ellas distorsionaron las pequeñas culturas 
al imponer nuevas tradiciones en nombre de la modernidad; por ejemplo, mo-
netizaron comunidades en las que antes no era necesario el dinero, distorsiona-
ron los ingresos y los salarios al marcar una brecha entre ingresos de los técnicos 
de los proyectos y el ingreso del resto de la comunidad; cuando los dirigentes se 
convirtieron en los técnicos provocaron división y lucha de poderes al interior de 
las comunidades.
Las ONG enfatizaron los proyectos y no los movimientos; focalizaron su ac-
ción en medidas de subsistencia y no en fortalecer el poder. Impusieron un nuevo 
discurso en función de las necesidades neoliberales, evadiendo temas tan impor-
tantes como la participación, la igualdad de género y el desarrollo sustentable. 
La ayuda llega a sectores pequeños que generan competencia. El caso de Sali-
nas de Guaranda que se muestra como exitosa por la cantidad de microempresas 
creadas, y de Simiatug, que no ha tenido la misma suerte, es un ejemplo repre-
sentativo de lo que aquí se dice. “El efecto concreto es una proliferación de ONG 
que fragmentan las comunidades pobres en grupos sectoriales y subsectoriales 
incapaces de ver el contexto social que los aflige, y mucho menos, de unirse para 
luchar contra el sistema” (Petras, 2012).
La Iglesia, desde la óptica de la ayuda y la promoción de los pueblos pobres 
del continente y del mundo, no se abstrae de este proceso. Para ello, en 1971 el 
papa Paulo VI creó el Pontificio Consejo Cor Unum, un fondo para tareas humani-
tarias; así como también se creó Cáritas Internacional, una confederación de más 
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de 160 organismos en todo el mundo fundada en 1867, y la Fundación Juan Pablo 
II para el Sahel (lucha contra la desertificación). Especial atención merece la Fun-
dación Populorum Progressio (FPP)7 la cual ejerce su labor en América Latina y el 
Caribe: en Ecuador fue creada en 1970 por la Conferencia Episcopal Ecuatoriana, 
con cuya ayuda se iniciará la labor en Salinas de Guaranda (ver Pinker, 2010: 4).
Otras ONG vinculadas a la Iglesia son Los Caballeros de Colón, la organi-
zación laica católica más grande del mundo, que en el 2007 realizó un aporte de 
más de 143 millones de dólares; Manos Unidas, vinculada a la Iglesia, desarrolla 
la “Campaña contra el Hambre”. La Asociación Ayuda a la Iglesia Necesitada, en el 
2007, destinó 165 millones de euros en 136 países ( ZENIT, 2011). En el año 2009, 
el Papa pudo distribuir, con�discreción, US $ 1’869.000,00 entre 25 países que han 
afrontado emergencias. 
Las críticas que se hacen al desarrollo en las décadas de los noventa y de los 
2000 son muy variadas, la mayor parte de ellas constituyen lo que se ha dado en 
llamar posdesarrollo. Desde posturas más moderadas, como la de Ana Agostino 
(2009: 14) quien dice que el posdesarrollo no “presenta un discurso alternativo 
sino una nueva sensibilidad que valoriza la diversidad, que cuestiona la centrali-
dad de la economía –en particular del mercado– que promueve la sustentabilidad 
de la vida y la naturaleza, no del desa rrollo –mucho menos del crecimiento– que 
reconoce múltiples definiciones e intereses en torno al sustento, las relaciones so-
ciales y las prácticas económicas, que prioriza la suficiencia frente a la eficiencia, 
entre otros conceptos”. Hasta posturas más radicales como aquella que sostiene 
que el posdesarrollo “busca deconstruir la estructura del desarrollo para abrir las 
puertas de una sociedad realmente diferente, articulada en torno a un nuevo sen-
tido común emancipatorio (…). Una sociedad que esté afuera del universo del 
desarrollo (…) que se ubique lejos de la obsesión por el crecimiento económico 
y el consumo masivo. En este sentido, la oposición entre ‘desarrollo alternativo’ y 
‘alternativas al desa rrollo’ es, tanto en abstracto como en el análisis teórico, radical, 
irreconciliable y esencial” (Latouche, 1993: 159).
7 Fondo Ecuatoriano Populorum Progressio (FEPP) es una de las ONG más grandes de Ecuador, 
fundada en 1970 por un grupo de obispos, sacerdotes y seglares, liderado por el Obispo de 
Guaranda, monseñor Cándido Rada. Fue formada como respuesta a la Encíclica Populorum 
Progressio del papa Paulo VI en marzo de 1967, que hacía un llamamiento para la creación de 
un fondo común para la asistencia de los más despojados, y promulga un desarrollo integral. 
En 1975, Cándido Rada invitó a José Tonello, misionero salesiano que trabajaba con el padre 
Antonio Polo en Salinas, para convertirlo en director, cargo que aún ocupa. FEPP apoya la 
redistribución de la tierra y la microproducción de campesinos rurales a través del aprovi-
sionamiento de préstamos, capacitación técnica y trabajos de infraestructura en Ecuador. La 
ONG fue el patrocinador financiero y organizacional predominante durante las primeras dos 
décadas de presencia salesiana en la parroquia con la cual mantiene fuertes relaciones.
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Para concluir, si bien la crítica al desarrollo es hoy casi un territorio común de 
académicos, como categoría sigue teniendo una carga teórica y una praxis política 
y simbólica muy fuerte. Agostino dice: 
No se puede dejar la categoría desarrollo, porque según Jhon Kenneth Galbaith cae 
en lo que él llama “sabiduría convencional” que tiene tres características: la familia-
ridad, la previsibilidad y la aceptabilidad. Entonces el desarrollo cumple con estos 
parámetros dada su alta aceptabiliad que deriva de la familiaridad con independen-
cia de los resultados objetivos (citado en Agostino, 2009: 156).
A partir del año 2000 surge un nuevo concepto que quiere resignificar el de 
desarrollo y es el Buen Vivir, que viene desde el mundo andino, es una propuesta 
todavía en construcción, pero que está ya siendo cooptada por el mundo occidental.
6. Casos estudiados
La experiencia de Salinas, Cayambe y los Chicos de la Calle, al estar situados en 
un espacio temporal, físico y en un contexto social de cada época, se registran o 
combinan en las etapas de desarrollo antes señaladas. Se inscriben en contextos 
de modernización cuando introducen el sistema cooperativista en el campo, o el 
sistema de crédito. El caso de los Chicos de la Calle es claramente la propuesta del 
carisma salesiano, cuando se comprometen con los niños y jóvenes desfavorecidos 
de la sociedad. 
No existe un discurso ni una propuesta única como Comunidad Salesiana. 
Dependiendo del lugar las experiencias son distintas y no replicables porque la 
realidad y sus mentores son distintos. Al interior de la comunidad hay sentidos, 
propuestas, énfasis diferentes, como se evidencia a lo largo de las investigaciones 
realizadas y que se muestran en el presente tomo. 
Como afirma Pinker, desde sus inicios, los salesianos construyeron su ética en 
virtud de los intereses gemelos de la laboriosidad y la juventud, a las que continúan 
considerando como sus características distintivas, entusiastas de capacitar a sus 
jóvenes para trabajar, “obteniendo su (desarrollo) humano y cristiano, a través del 
estudio y el aprendizaje de algún tipo de arte o intercambio” (García, 1999: 301). 
Por lo tanto la autorrealización mediante el trabajo era concebida como un medio 
para acceder a Dios; lo divino debía mediarse a través de la producción de objetos 
(Pinker, 2011: 15).
Entonces la característica general de los salesianos es su involucramiento en 
la problemática social. Quizá eso se deba a sus orígenes, a su imaginario y su visión 
y misión que nace desde Turín, cuando Don Bosco iniciaría su labor pastoral con 
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los niños y niñas empobrecidos fruto de la migración producida por los procesos 
de industrialización en esa región italiana.
En el artículo “¿Una utopía secular?”, Anabel Pinker considera que la pro-
puesta desarrollada en Salinas es paradigmática para la comunidad salesiana. El 
proyecto se inicia en 1970 en pleno auge desarrollista en Ecuador; entonces, en 
torno a esta propuesta se pueden realizar múltiples preguntas para abordar el 
tema: ¿El proyecto salinero se inscribe en el del desarrollismo? ¿Se queda en una 
postura asistencialista, o procura el empoderamiento de la gente de la comunidad 
para que sea capaz de tomar sus propias decisiones y ser actores de su destino? 
¿Cuál es el enfoque de los salesianos y en particular del padre Polo sobre las líneas 
de desarrollo que allí se implementan? Sobre todo, ¿cómo se combina esta visión 
más terrenal con el trabajo pastoral y con la salvación de las almas? Será sobre esta 
última que la autora aborda el presente trabajo.
La investigación hace un recorrido y un análisis de la experiencia de Salinas 
en la provincia de Bolívar. La metodología usada en esta investigación realizada 
por Annabel Pinker, basándose en su investigación doctoral, toma en cuenta múl-
tiples posibilidades. Se fundamenta en el análisis del discurso, sobre todo de los 
sermones y la práctica del padre Antonio Polo, párroco de Salinas; incorpora una 
abundante e interesante investigación bibliográfica, trabajo de campo y recolec-
ción de testimonios para sustentar sus argumentos. El mayor aporte de esta inves-
tigación es la entrada antropológica.
El artículo comienza con una analogía de una imagen contemplada en la igle-
sia de Salinas en donde se evidencia que el mensaje divino confluye con la comuni-
dad y que se sintetiza en las palabras “el reino de Dios en esta tierra”. Por lo tanto, 
durante todo su trabajo la autora elabora un debate entre términos y referentes 
en ocasiones contradictorios y en otras como elementos de una síntesis entre lo 
divino, la religión, lo pastoral y lo material, lo terrenal y lo divino; es decir, entre 
lo espiritual, la religiosidad y la ritualidad católica y la serie de empresas produc-
tivas que funcionan bajo el sistema de cooperativas. Para ello toma como centro 
la figura del padre Polo y los testimonios de varios feligreses, al mismo tiempo 
empleados de las cooperativas de Salinas, y muestra en esa dualidad la conflicti-
vidad, a veces manifiesta y otras veces silenciosa, de la “prioridad de lo material y 
mundano sobre lo divino”. El rol distintivo del padre Polo como salesiano consiste 
en combinar la práctica (propuestas de desarrollo) y el catolicismo.
Pinker plantea que la propuesta desarrollada en Salinas emerge, de alguna 
manera, de los postulados de la Teología de la Liberación, aunque de forma con-
tradictoria. Los principios de esta teología muchas veces propugnaron la prepon-
derancia de la práctica sobre la reflexión teórica abstracta, que fue mirada como 
secundaria, priorizando el trabajo activo entre “los pobres”. La autora sostiene, que 
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aunque la Teología de la Liberación constituyó el marco conceptual para múltiples 
procesos, también hay otras corrientes, como las provenientes de la teología de la 
inculturación, que privilegiaron el trabajo con los indígenas, tomando en ocasio-
nes sus prácticas para incorporarlas a los valores cristianos.
La lucha por la tierra por parte de diversos sectores campesinos será susti-
tuida por una forma de cooperativismo en donde los salineros ya no se identifican 
con los planteamientos del movimiento indígena, sino con el trabajo y los procesos 
del mercado. Surge allí la contradicción que marca en algunos casos la propuesta 
de desarrollo de Salinas, pues en ocasiones se identificaba como buen cristiano al 
que trabajaba duro, lo que contribuyó a generar más empresas para ser mejor cris-
tiano, antes que una mayor práctica religiosa. Los salineros que van en búsqueda 
de un apoyo religioso en ciertos momentos de su vida, recibían una respuesta 
material, “resalta la dificultad de distinguir las prácticas cristianas de la voluntad 
de modernizar en un contexto en el que muchas de las cosas que los salesianos ex-
presan sobre lo que debería ser un buen cristiano se imbricaron con nociones de lo 
que debía ser un salinero productivo, disciplinado y adaptable” (Pinker, 2011:12). 
La propuesta conjunta de religión y empresa no siempre funcionó con el 
equilibrio deseado. Muchas veces la pregunta fue ¿cómo seguir produciendo que-
sos y mantener los valores cristianos?, ¿cómo cimentar la noción ética del trabajo 
con los propósitos de Dios y no solamente con generar abundancia y crecimiento? 
Según Pinker esta concepción se asemeja a la propuesta de Max Weber que plantea 
una estrecha relación entre los valores socioéticos de la religión y el desarrollo eco-
nómico. La respuesta: la diferencia de una “nueva forma de poder pastoral”, que 
no se trata solamente “de dirigir a la gente a su salvación en la siguiente vida”, sino 
más bien de asegurarla en este mundo. Y en este contexto, la palabra ‘salvación’ 
adquiere distintos significados: salud, bienestar (…) seguridad, protección contra 
accidentes. Una serie de objetivos ‘mundanos’ tomaron el lugar de los objetivos 
religiosos de la pastoral tradicional (Foucault, citado en Pinker, 2011: 37).
En términos generales, el aporte de la doctora Pinker en su conjunto es in-
teresante y polémico y dará lugar a cuestionamientos inevitables, pero también 
permitirá la reflexión sobre las distintas experiencias productivas y de desarrollo 
que vienen implementando los salesianos en las distintas obras que ejecutan en 
Ecuador y otros lugares del mundo. 
El texto de la experiencia de la Casa Campesina de Cayambe, de Juan Se-
rrano y Emilia Ferraro, se basa en un trabajo previo de la autora (2004), el mismo 
que será actualizado a partir de la incorporación de investigaciones más recientes 
(Herrán, 2010). La investigación se desenvuelve en torno a un estudio de caso del 
programa de créditos para visibilizar el concepto de desarrollo y participación que 
guía la Fundación Casa Campesina de Cayambe (FCCC) a cargo de los salesianos. 
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El abordaje de este tema es diferente: se realiza una larga y minuciosa descrip-
ción del trabajo llevado adelante por la FCCC para luego analizar la forma en que 
esta propuesta se inserta en la visión del Desarrollo Sostenible (DS), si bien no se 
encuentra explícito en el artículo, se evidencia una línea de trabajo en la que igual-
mente, como en el caso de Salinas, se combina el trabajo pastoral religioso con la 
práctica social en la formación de empresas productivas. La figura emblemática de 
los salesianos en la región será la presencia de Javier Herrán.
La investigación muestra el crecimiento del trabajo que realiza la FCCC 
desde sus inicios y primeros proyectos, luego su consolidación a fines de los años 
ochenta, el crecimiento en la década de los noventa y su institucionalidad cuando 
adquiere el carácter de fundación.
La metodología usada por los autores se basa en la sistematización de docu-
mentos existentes, complementada con datos obtenidos a través de entrevistas a 
personas claves de la FCCC, así como de los sujetos de desarrollo en la zona donde 
la fundación ha implementado sus proyectos. 
El artículo inicia con un recorrido de la historia de la FCCC, en donde se 
intenta mostrar que esta utilizó una estrategia de desarrollo local integral, en 
busca de atender y satisfacer muchas de las necesidades económicas y sociales 
de la población de la zona. La novedad de este acercamiento se vuelve visible al 
contextualizar históricamente el trabajo de la fundación dentro de las estrategias 
de desarrollo en el país, pero concebidas fundamentalmente como la ejecución de 
proyectos. La FCCC tendrá un fuerte apoyo de OGS internacionales, vinculadas a 
la misma Iglesia católica. El eje fundamental de la propuesta en Cayambe gira en 
torno al microcrédito.
Serrano y Ferraro muestran además cómo la serie de proyectos de toda ín-
dole que se ejecutan buscan un horizonte en donde confluir siendo éste el Desa-
rrollo Sostenible. Para ello, se ha transitado por un análisis de la realidad de la zona 
en donde se pone de manifiesto la historia de empobrecimiento y explotación de 
la que fue objeto la región. Como citan los autores “la FCCC tiene una visión de 
desa rrollo como un proceso interactivo, en el cual los supuestos ‘sujetos’ del de-
sarrollo se convierten al mismo tiempo en protagonistas de su mismo cambio y 
agentes promotores del ulterior desarrollo” (ibíd.).
El artículo muestra que el trabajo en Cayambe responde a una “opción por 
los pobres”, que caracteriza la presencia de los salesianos y que, al mismo tiempo, 
no es solamente una opción técnica, sino fundamentalmente política; no es una 
opción de trabajo sino una opción de vida la que los salesianos y sus colaboradores 
laicos realizan allí.
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Por lo tanto, la propuesta concebida como un hecho político pone como 
horizonte al trabajo, el “rostro humano” de la gente en el desarrollo. Por ello, hay 
que abandonar la noción de “naturalización” de la pobreza y crear en la gente la 
opción de poder elegir la vida que desea tener.
El texto muestra que el éxito del trabajo salesiano en Cayambe está dado 
por algunos elementos: la propuesta de la “gestión compartida” o “cogestión de 
los proyectos”, que significa que todos los programas o proyectos están diseñados 
de una manera en la que la población local debe responsabilizarse por su gestión, 
funcionamiento y control. Esta es una visión promovida por el padre Herrán.
Es interesante subrayar aquello que mencionan los autores y es el rol de la 
FCCC como intermediaria entre la comunidad local y la cooperación internacio-
nal. Aquí unas preguntas válidas: ¿De qué manera ha incidido/modificado la vida 
en Cayambe la penetración de la cooperación internacional y la presencia de las 
ONG que mencionamos anteriormente? La FCCC tiene por objetivo “administrar 
la solidaridad” y garantizan que las donaciones sean utilizadas de manera eficiente? 
Las respuestas están dadas por la participación que la población local ha 
tenido en el trabajo de la FCCC desde el comienzo. Esto se ha alcanzado a través 
de una metodología de trabajo que explícita e intencionalmente opera a través de 
instancias locales representativas, elegidas por los miembros de las comunidades. 
Sin embargo, hay espacio para las necesidades individuales, como lo demuestran 
varios elementos: los préstamos son individuales; existen préstamos emergentes y 
subsidios directos. De todas maneras las interrogantes subsisten y deben ser pro-
fundizadas; habría que añadir algunas más: ¿ha disminuido realmente la pobreza 
en Cayambe? ¿Se han logrado revertir las causas que las originan? ¿Cuán funcional 
al capitalismo han sido los programas implementados? 
Si bien el artículo no aborda con profundidad la relación con la Iglesia y la 
religión, se menciona que la misión pastoral está entendida fundamentalmente 
como promoción humana. En los grupos que –como resultado de las estructuras 
y procesos sociales, económicos y políticos nacionales y globales– se encuentran 
en situación de pobreza y marginalidad, esta promoción significa necesariamente 
liberación de la pobreza y empoderamiento, de tal manera que el desarrollo sig-
nifica también el desarrollo de las condiciones para que estos sectores de la po-
blación puedan tomar decisiones sobre sus vidas y ser protagonistas. El proyecto 
busca “la salvación material y eterna simultáneamente ya que culturalmente en 
la zona existe una vinculación muy estrecha entre la Iglesia católica, el bienestar 
material y la noción de salvación”.
Finalmente, la noción que tiene el mundo campesino de Cayambe acerca del 
dinero es que lo asocian con la cristiandad. Para ellos el dinero se convierte en un 
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medio privilegiado a través del cual alcanzar la curación, el perdón y la salvación. 
En el imaginario la salvación está mediada por el dinero y ambos en poder de 
la Iglesia.
Respecto al programa Chicos de la Calle, la investigación realizada sobre el 
programa Chicos de la Calle parte de una contextualización de los cambios es-
tructurales que se han dado en la sociedad ecuatoriana, sobre todo, en las décadas 
de los setenta (modernización socioeconómica) y que producen la presencia de 
niños, niñas y adolescentes en las calles de prácticamente todas las ciudades del 
país, sobre todo, en las más grandes y en las de mayor crecimiento, fruto de la 
migración interna. La investigación explica la forma en que el fenómeno de la 
modernización (urbanización, migración interna, descampesinización) ha mo-
dificado la calle como espacio público y se ha tornado en objeto de análisis. El 
trabajo de los salesianos entre los chicos de la calle coincide con este proceso de 
modernización que arrancó desde finales de los años setenta, fecha en la que se 
inicia esta labor.
Los autores sostienen que la situación de callejización de niños y niñas genera 
procesos de sensibilización a los cuales los salesianos dan respuesta a través del 
acogimiento. 
Identifican dos grandes líneas que han actuado en forma simultánea y que 
caracterizan el Proyecto Salesiano Chicos de la Calle (PSCHC). La primera, que 
agrupa lo que puede denominarse el espíritu del proyecto y que articula aspectos 
interrelacionados como son: el carisma salesiano, el Sistema Preventivo Salesiano, 
el carácter educativo pastoral, una particular forma de sensibilidad humana en-
focada en el sujeto niño-joven. Todos estos elementos configuradores del espíritu 
que el proyecto representa constituyen lo persistente (permanente), aquello que se 
ha mantenido y que, de modo más o menos explícito, conforman los principios 
orientadores del PSCHC.
Otra línea tiene que ver con las variantes y variaciones que el PSCHC ha 
experimentado a través de sus distintos programas, a saber: cambios de la reali-
dad social y sus diversos contextos, cambios de la situación de niños y jóvenes en 
contextos de riesgo, nuevas demandas y exigencias en la atención y servicios a las 
poblaciones de niños, niñas y adolescentes (NNA) y el marcado nivel de rotación 
de directivos de los programas y del PSCHC. Todos estos aspectos han constituido 
lo contingente del proyecto y lo que, en buena medida, ha servido para formular 
sus objetivos específicos.
El proyecto nace en 1978 en Quito, ubicado en El Girón. En 1980 se consti-
tuye el Centro Juvenil San Patricio; en 1985, el Sótano; en 1986, Acción Guambras; 
en 1987, el Taller Educativo San Patricio (TESPA). Luego se formaran entre otros, 
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el Albergue Mi Caleta, S.O.S. guambritas, La Granja Don Bosco, Golazo, descritos 
con detalles en el artículo de Unda y Llanos.
Señalan algunas etapas que se diferencian por el contexto y por la concepción 
que los salesianos van desarrollando sobre los chicos de la calle. La primera, entre 
1978 y 1985, se caracteriza por una visión asistencialista e institucionalizadora. La 
segunda, desde 1986 hasta 1996, distingue entre chicos en procesos de callejización 
con conductas infractoras, y chicos que trabajan en las calles. La tercera, a partir 
de 1998 hasta la actualidad, plantea un proceso de desinstitucionalización del tra-
bajo del PSCHC, entendido esto como disminuir el tiempo de permanencia de los 
chicos en las instituciones creadas por los salesianos pues la orientación apunta a 
reintegrarlos a sus familias.
Una de las ideas centrales del fenómeno Chicos de la Calle, originado a me-
diados de los años setenta del siglo pasado, es la visibilización de las condiciones de 
desigualdad y exclusión que van a despertar sensibilidades y solidaridad, en el caso 
de los salesianos, quienes darán un paso más y de una actitud filantrópica pasarán 
a intentar nuevas formas de trabajo con estos sectores vinculándolos al contexto 
general de la política desarrollista de la época.
En los primeros años de presencia salesiana en Ecuador se desarrollará en 
el sector rural de la Sierra y la Amazonía una etapa de industrialización y mayor 
urbanización y por lo tanto, de mayor movilización y migración a las ciudades, la 
cual produce procesos de exclusión, este es el caso de Niños, Niñas y Adolescentes 
en situación de calle. La opción de trabajar con ellos y ellas significa un giro en la 
opción de los salesianos por trabajar en los contextos urbanos.
En su trayecto los proyectos salesianos Chicos de la Calle pasan por varias 
fases: el acogimiento (recoger a los chicos de la calle) y a transplantar mecáni-
camente la experiencia de educación formal que desarrollaban en las escuelas y 
colegios salesianos. Luego optan por establecer internados, con la inclusión de 
talleres de formación técnico-profesional e incluyen a las familias. La etapa más 
avanzada pasa del enfoque preventivo (carisma salesiano) al enfoque de derechos, 
de construcción de ciudadanía.
Los autores señalan que “el proyecto inicial de atención a chicos de la calle ex-
perimentó un cambio de dirección realmente importante, a tal punto que aparece 
la necesidad de constituirse como una Fundación” (sic) que les permite definir con 
claridad la población beneficiaria y que se establezcan metas, acciones y estrate-
gias de trabajo definidas, además señalan que este cambio se debe a la ayuda que 
reciben de la ONG Ayuda en Acción (AeA) que, según un entrevistado, les da la 
experticia y la experiencia de la que ellos carecían.
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En este trabajo surgen de igual manera algunos interrogantes, muchos de 
ellos presentes en los testimonios recogidos y no siempre procesados, que demues-
tran las distintas concepciones sobre el trabajo con chicos de la calle, concepciones 
que se convierten en imaginarios, discursos y en prácticas. Así se señala que la línea 
paternalista implementada cambia “cuando los salesianos decidieron abandonar, 
gradualmente, la propuesta de internados y albergues y trasladar toda la propuesta 
hacia la calle”; o que lo paternalista cambia porque se tornan más técnicos y pro-
fesionales. Otro tema que merece reflexión es la capacitación en oficios (carpin-
tería, mecánica) que se destaca del proyecto. Las interrogantes que plantea esta 
presencia consiste en ¿qué concepción está detrás? ¿Responde a la visión social de 
la inserción rápida al sistema productivo y laboral? ¿O responde a una concepción 
de minoridad frente al resto de jóvenes de la sociedad? El lector podrá acceder a la 
complejidad de cada tema a partir de una lectura atenta.
¿Una utopía secular? 
Religión, desarrollo cooperativo y la creación de almas  
productivas en Salinas de Guaranda
Annabel Pinker*1
…una vida de comunidad en la que ser hijo de Dios no se trata sola-
mente de predicar en la Iglesia, sino que se traduce en una herman-
dad que es fundamentalmente sincera y se manifiesta en hechos” 
(Polo, 1992: 62).
Fotografía 1
Poblado de Salinas. Bolívar - Guaranda, año 1971
*1 Doctora en Antropología por la Universidad de Cambridge (2010).
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1. Introducción
Un domingo, a finales de noviembre de 2005, salí de viaje desde el poblado andino 
de Salinas con el padre Antonio Polo; el carismático sacerdote italiano que formó 
parte del equipo de misioneros salesianos que llegaron a esta zona en 1971 es am-
pliamente reconocido como un protagonista clave del tan pregonado movimiento 
de cooperativas microindustriales y de crédito que se desarrolló. Lo acompañé 
para escuchar el sermón que iba a pronunciar en la misa mensual que ofrecía en 
la pequeña capilla blanca de Pambabuela, el más grande recinto perteneciente a 
la parroquia. Cuando llegamos, ya se encontraban en el lugar algunos pobladores. 
Todos estaban congregados adentro, y el animador nos esperaba con su guitarra. 
Cerca de él se encontraba dispuesto un caballete de cánticos de alabanza escritos 
en un cartel con letras llamativas. 
El padre Antonio tocó la campana en la entrada, recogió su corta y satinada 
sobrepelliz de viaje sobre su impermeable azul plástico y dio inicio a la celebra-
ción. Me senté en uno de los primeros bancos de la iglesia para poder examinar 
mejor el mural pintado atrás del altar de madera. Su telón de fondo figuraba las 
exuberantes colinas onduladas de Salinas, el mismo centro de la parroquia acurru-
cado en la lejanía; en primer plano, a la derecha, tres reyes de apariencia exótica se 
acercaban a la cabaña en la que María estaba representada sosteniendo contra su 
pecho un Cristo envuelto; al lado izquierdo, el padre estaba pintado, vestido con 
su característica casulla verde, la misma que usaba ese día, flanqueado por otros 
dos, animadores quizá, que también se aproximaban al niño. 
No cabe duda de que los reyes estaban representados, en parte, en reconoci-
miento al bien conocido amor del padre Antonio por la Fiesta de Los Reyes, que 
se llevaba a cabo cada año para celebrar la Epifanía, el 6 de enero, fecha en la cual 
los representantes de las parroquias de los poblados montañosos suelen irrumpir 
en Salinas, montados a caballo y vestidos como reyes, con el objeto de representar 
un semiimprovisado y bromista debate público con Herodes, personificado por 
uno o dos líderes salineros desde la privilegiada perspectiva de una plataforma 
elevada. En el lugar no solo se disponían figuras bíblicas perfectamente erguidos, 
con presentes listos en sus manos; quizá ellos eran los salineros que anualmente 
los imitan, en una desviación profusa y a menudo embriagada de la imagen disci-
plinada del muro. Sin embargo, más alla del progreso reflejado en los caminantes 
bíblicos y los salineros, la convergencia de ambos escenarios respecto a la cabaña, 
sugiere una simetría de propósito entre el “Mundo de Dios” y el de la comunidad, 
ambos al servicio de aquello a lo que el padre Antonio frecuentemente se refería 
como el “Reino de Dios en esta tierra”.
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Propongo esta imagen como una analogía para la inquietud central de este 
artículo, el mismo que explora cómo la relación entre el desarrollo cooperativo y 
el catolicismo fue conceptualizada y representada en Salinas. Aspirando implicar 
nociones prevalentes del misionero secularizado que prioriza asuntos mundanos 
sobre lo divino por un lado, y el misionero devoto, que busca lo trascendental, 
purificando lo secular y lo divino, por el otro; sugiero que en Salinas los salesianos 
aspiraron a combinar las prácticas cooperativas con el catolicismo, de la misma 
forma en la que los senderos de los murales parecían prometer una convergencia 
final. Estos caminos convergentes levantan la tensión que formula este artículo, los 
cimientos de esta utopía celestial, como el padre Antonio la llamaba; la difícil tarea 
de constituir de manera iterativa la relación entre lo material y lo divino. 
Más ampliamente, este texto propone referirse a dos tendencias en la lite-
ratura existente. Primeramente, a pesar de que los intentos de los salesianos de 
reunir al catolicismo y al desarrollo cooperativo fueron –voy a discutir parte de la 
muy marcada fuerza distintiva que dio forma al cooperativismo en la parroquia– 
el material hasta ahora producido sobre Salinas, oscurece casi completamente al 
rol del catolicismo en los procesos cooperativos. Además, la (buscada) coyuntura 
entre el cooperativismo y el catolicismo en Salinas es poco sorprendente pues 
Erica Bornstein, una de las recientes estudiosas que han trabajado en la relación 
entre el desarrollo y la religión, ha escrito con respecto a ONG transnacionales 
en Zimbabwe: “La construcción de individuos en relación con lo divino, como 
lo concibe el discurso cristiano de ONG fundamentadas en la fe, es análoga a los 
supuestos neoliberales sobre la ‘elección’ individual que yacen bajo el discurso de 
un ‘mercado-libre’”(Bornstein, 2005: 5), una conceptualización que emergió de 
la fusión entre las concepciones cristianas de salvación y la racionalidad secular 
que constituye las nociones modernas de progreso y agencia individual (Asad, 
1993). En segundo lugar, tras la reciente literatura que ha enfatizado el cambio 
hacia el protestantismo en el continente, me ha provocado mucho entusiasmo 
abordar el funcionamiento del catolicismo en un área donde continúa ejerciendo 
una fuerza potente y dominante, incluso cuando supone relaciones cambiantes 
con el evangelismo.
1.1 Salinas
La población de Salinas, ubicada estratégicamente junto a una de las poco abun-
dantes fuentes de agua salada en la parte central de los Andes ecuatorianos, com-
prende alrededor de 1.000 personas y se ubica a 3.550 metros de altura. Es el 
centro administrativo o cabecera de una parroquia fundada en 1884 que abarca 
aproximadamente 40.000 hectáreas de páramo escasamente poblado y muy pro-
fundos bosques subtropicales, alrededor de 30 recintos y una escasa población 
64 Aportes al desarrolloy la inclusión social 
menor a unos 10.000 habitantes. Salinas, nombre de la cabecera y de la parroquia, 
se ha convertido en un muy pregonado modelo de desarrollo cooperativo de la 
microindustria y del crédito a nivel nacional e internacional desde la llegada de la 
Operación Matto Grosso,1 una de las iniciativas misioneras de la Orden Salesiana, 
en 1971. El establecimiento de una cooperativa de ahorro y crédito por parte de 
los misioneros en la cabecera en 1972 ayudó a catalizar la salida de la terrateniente 
familia colombiana que había presidido la producción de sal de Salinas desde la se-
gunda mitad del siglo XIX, y vio la formación de más de veintisiete pequeñas coo-
perativas en los recintos parroquiales a lo largo de las siguientes cuatro décadas.2
Fotografía 2
Voluntarios de la operación Mato Grosso en Ecuador (izquierda),  
padre Antonio Polo (Derecha). Salinas, Bolívar-Guaranda, (cerca de 1971)
1 La Operación Matto Grosso (OMG) fue una organización misionera fundada en Lombardía 
por un sacerdote salesiano, Ugo de Censi, en 1967, para apoyar el trabajo pastoral y de desa-
rrollo de Pietro Melesi, un sacerdote que trabajaba en Brasil. Poco después, enviaron a grupos 
de la OMG a Perú, Bolivia y Ecuador, que arribaron a medianos de 1970. En 1976, Ugo de 
Censi se estableció en Chacas, Perú, donde comenzó a capacitar a los jóvenes indígenas en la 
escultura de madera. El Padre Antonio Polo le describía a él como la “entidad carismática” que 
dirigió la OMG y que “continúa siendo un salesiano, pero no está gobernado por nadie”; esto 
es sugerente de un plan misionero que ha tendido a promover estilos idiosincráticos entre sus 
sacerdotes. 
2 Se formaron cinco a lo largo de la década de los setenta, dieciséis en los ochenta, uno en los 
noventa y 5 desde 2000 (Polo y Méndez, 2004). 
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Se pedía a los pobladores que depositen pequeñas cantidades de ahorros y se 
desembolsaban préstamos a bajo interés. 
Para 2007, la cabecera contaba con el apoyo de la ONG ecuatoriana FEPP,3 en 
primera instancia para la construcción de casas de concreto en lugar de las chozas 
con techo de paja que eran las que prevalecían en ese tiempo y, poco después, para 
la compra de tierras y ganado. Asimismo, los salesianos, en asociación con el FEPP, 
establecieron escuelas primarias, primero en la cabecera y posteriormente en los 
recintos parroquiales, que después se incorporaron al sistema de educación pú-
blica ecuatoriana. De igual manera, instauraron una escuela secundaria nocturna 
en la cabecera que funcionó desde 1974 a 1984, cuando el Ministerio de Educa-
ción asumió su financiamiento básico (North, 2003: 192). En 1974, comenzaron 
la construcción de un camino para comunicar los subtrópicos con la montaña, 
movilizando tractores y maquinaria donados para acortar caminos culebreros en 
las laderas de montaña que se hundían más de 2.000 metros, desde Salinas hacia 
la baja localidad de Chazojuan, iniciando un proceso que debía continuar hasta 
finales de la década de los noventa, consolidando vínculos entre los pocos recintos 
parroquiales que ya existían, y creando muchos más en el proceso. Mientras tanto, 
comenzaron a diversificar las actividades económicas de Salinas, nuevamente con 
la ayuda del FEPP, apoyando la mejora genética de las ovejas y del ganado e ini-
ciando la organización de varias empresas administradas colectivamente.
A partir de una próspera planta de producción de queso que orientó la trans-
formación masiva de Salinas hacia la producción de leche, generando la nacio-
nalmente alabada marca El Salinerito para los mercados ecuatorianos,4 se añadió 
luego una fábrica de embutidos, una secadora de hongos, una hilandería, que 
en diferentes momentos ha sido fuente de empleo de hasta sesenta personas; un 
taller de mecánica; un hotel, una oficina de turismo, una asociación de artesanas 
3 Fondo Ecuatoriano Populorum Progressio (FEPP), una de las ONG más grandes de Ecuador, 
fundada en 1970 por un grupo de obispos, sacerdotes y seglares liderado por el obispo de 
Guaranda, monseñor Cándido Rada. Fue formada como respuesta a la Encíclica Populorum 
Progressio del Papa Paul VI en marzo de 1967, que hacía un llamamiento para la creación 
de un “fondo común” para la “asistencia de los más despojados”, y promulga un desarrollo 
“integral”. En 1975 Cándido Rada invitó a José Tonello, uno de los misioneros salesianos que 
trabajaba con el padre Antonio Polo en Salinas, para convertirse en director, cargo que aún 
ocupa. FEPP apoya la redistribución de la tierra y la microproducción de campesinos rurales a 
través del aprovisionamiento de préstamos, capacitación técnica y trabajos de infraestructura 
en Ecuador. La ONG fue el patrocinador financiero y organizacional predominante durante 
las primeras dos décadas de presencia salesiana en la parroquia y mantiene fuertes relaciones 
con la parroquia.
4 La mayoría de las familias salineras estaban involucradas en la producción de leche; usualmente 
cada una era dueña de al menos dos o tres cabezas de ganado, y en varios casos, tantas como 
150 o 200.
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tejedoras (TEXSAL), que empleaba a cerca de 214 mujeres; un taller de carpintería, 
una estación de radio, una tienda comunal de acopio, un taller de cerámica, una 
empresa naciente de compost, una fábrica de aceites esenciales, un “aula virtual” 
que ofrece servicio de internet y capacitación en computación; una floreciente 
fábrica de confites (chocolates y turrones), y una fábrica de mermeladas.5 
A pesar de que todas las empresas se habían iniciado bajo auspicios de la Mi-
sión salesiana, con el transcurso del tiempo pasaron a manos de una u otra de las 
fundaciones establecidas en Salinas desde 1980, con el propósito de contribuir al 
sustento de los respectivos proyectos de orientación social: FUNORSAL, fundada 
en 1982 para coordinar y representar las crecientes cooperativas parroquiales; el 
Grupo Juvenil, que se estableció como una asociación informal en 1976 a fin de 
estimular la creación del empleo juvenil en la parroquia antes de convertirse en 
una fundación en 1995; y la Fundación Familia Salesiana, que fue creada por la 
misión en 2002, para suplir las necesidades en los ámbitos de salud y educación 
en la parroquia. 
El próspero sector administrativo de Salinas también incluía la cooperativa 
de ahorro y crédito (COACSAL), que en 2007 contaba con alrededor de 2.500 
miembros y repartía ganancias de más de US $ 22.000; la cooperativa de produc-
ción (PRODUCOOP), que gestionaba la fábrica de quesos e incorporaba a 200 
productores de leche, produciendo ganancias de US $ 16.000 en 2006 (Macauda 
et al., 2007); el Grupo Salinas, una nueva corporación diseñada para abarcar y 
racionalizar las actividades comerciales de Salinas; un Centro de Relaciones Aca-
démicas (CRA), que coordinaba el siempre creciente flujo de voluntarios y estu-
diantes en la parroquia y dos empresas de ventas de propiedad accionaria, CONA 
y la floreciente oficina de exportaciones, cada una de las cuales era responsable de 
la comercialización nacional e internacional de los productos salineros respecti-
vamente. Estas empresas institucionales, que se incrementaban en número cada 
año, estaban acompañadas de un creciente grupo de tiendas de propiedad privada, 
talleres, bares, restaurantes, entre ellos una pizzería al estilo italiano y una fábrica 
de balones de fútbol. 
Mientras tanto, en otros lugares de la parroquia, unas veintiún fábricas de 
queso se habían establecido en localidades aledañas, cada una administrada a tra-
vés de sus cooperativas de ahorro y crédito afiliadas. Al lado de ellas, pequeños 
proyectos parroquiales se llevaban a cabo, incluyendo una granja orgánica coo-
perativa en la comunidad subtropical de Lanzaurco, un criadero de truchas en 
Apahua, una pequeñísima fábrica de turrones sobre el páramo de Yurakuksha 
5 Con la excepción de la hilandería y la TEXSAL, cada empresa empleaba entre uno y alrededor 
de doce trabajadores.
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y una fábrica de embutidos en Chazojuan. En total, para el año 2007, se habían 
creado unos 434 empleos permanentes a lo largo de la parroquia, y muchos más 
salineros estaban comprometidos en actividades complementarias como: el trans-
porte y la provisión de leche, lana y hongos. 
La mayoría de los pueblos que ahora revivían el paisaje durante el período 
de mi trabajo de campo no existían como tales en la parroquia que encontraron 
los salesianos en el año de 1971. A más del grupo de chozas con techo de paja que 
componían la cabecera, una cantidad de pequeños asentamientos estaban esparci-
dos sobre la montaña, mientras que las grandes extensiones del denso bosque sub-
tropical estaban todavía inhabitadas, con excepción de las chacras dispersas a baja 
altura de Chazojuan y Mulidihuan, ambas establecidas por “mestizos-blancos” que 
se asentaron en la zona desde 1780, cuando el abundante suministro de cascarilla, 
una corteza de árbol utilizada en la producción de quinina, empezó a representar 
lucrativas posibilidades comerciales (González, s.f.). 
En la época de la llegada de los misioneros, gran parte de la parroquia perma-
necía dividida entre la tríada de instituciones propietarias que habían dominado 
el área por casi la totalidad del siglo XX y de alguna forma desde la conquista 
española: la Iglesia, la Hacienda y la Comuna. 
Fotografía 3
Plaza de Salinas. Bolívar-Guaranda, año 1971
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El área al sur de la cabecera todavía formaba parte de las extensas propie-
dades de la familia Cordovez, que venderían a los salineros en parcelas a título 
privado durante la década de los setenta, cuando la hacienda sucumbió a las com-
binadas presiones de la reforma agraria, la muerte de su latifundista y la presencia 
de los misioneros. 
Mientras tanto, la Diócesis de Guaranda, que ya había instigado la redis-
tribución de sus tierras a comienzos de 1960, mucho antes de la primera Ley de 
Reforma de 1964, estaba vendiendo las porciones occidentales de la parroquia, 
parcela por parcela, a minifundistas en su mayoría de la provincia de Bolívar. 
El hombre reconocido como el arquitecto de este movimiento pionero, el 
primero de este tipo en el país, fue el exiliado chileno, monseñor Cándido Rada, 
Obispo de Guaranda entre 1958 y 1980. Concibiendo la Iglesia como la “promo-
tora del desa rrollo integral de los seres humanos” e incapaz de tolerar que la mayo-
ría de los “pobres campesinos de la provincia de Bolívar… estuviesen en posesión 
de poca o ninguna tierra cultivable”, comenzó a parcelar las dos haciendas, que 
entonces estaban en manos de los diocesanos, casi inmediatamente después de 
haber comenzado a trabajar (Vallejo et al., 1996: 41-42). 
Uno de estos territorios de unas 39.000 hectáreas que se extendía más allá de 
los límites de la parroquia, había pertenecido alguna vez a la hacienda de Matiavi, 
mitad de la cual el regidor Anselmo Villavicencio Torres había cedido a la Diócesis 
en marzo de 1916. Torres había dejado la otra mitad a la Comunidad de Salinas, 
que dio nombre a la masa de territorio montañoso ubicada entre las propiedades 
de Matiavi y Cordovez por largo tiempo en posesión colectiva de la población 
indígena.6 A través de la cesión habían aumentado enormemente las tierras co-
munales de Salinas, y el territorio amalgamado que se extendía hacia el norte, el 
este y el oeste de la cabecera hasta los altos pastizales y profundamente debajo de 
ellos en la zona subtropical,7 constituía el restante tercio de la parroquia en 1971. 
En reconocimiento a la adición La Comunidad tomó el nombré de la Comuna 
Matiavi-Salinas cuando alcanzó estatus jurídico bajo la Ley de Comunas de19388 
6 Entrevista con Adrián Bonilla, Diócesis de Guaranda, 2007. 
7 Las tierras de la Comuna, que se extienden más allá de las fronteras de la parroquia hacia la 
costa, han disminuido progresivamente debido a invasiones de tierra de minifundistas privados 
respaldados por títulos ilegales ratificados por abogados independientes y en algunos casos 
por el Instituto Ecuatoriano de Reforma Agraria y Colonización (IERAC), que en ese entonces 
era justamente la entidad responsable de salvaguardar los territorios comunales. Durante mi 
trabajo de campo, el territorio comunal alrededor del poblado parroquial del Calvario fue 
fracturado por violentos conflictos sobre asignaciones de tierra de este tipo. 
8 La ley reconocía formalmente los derechos de usufructo de las poblaciones rurales sobre la tierra 
que frecuentemente se que había mantenido de manera colectiva durante muchas generaciones.
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y, particularmente en el transcurso de la década de los sesenta y los setenta, los 
comuneros del páramo y los nuevos llegados de zonas aledañas gradualmente 
infiltraron los vastos tramos subtropicales.
Estos procesos dispares de propiedad y redistribución de la tierra provocaron 
que para 1990 “ningún poblado de la parroquia (tenga) la misma composición 
que otro” (Polo, 1993: 34). Fuera de la cabecera, dominada por los descendientes 
de los comerciantes mestizos-blancos que se habían asentado en el área, atraídos 
por la producción de sal, en especial desde el siglo XIX, muchos de los pobladores 
que vivían en las localidades establecidas en tierras que habían pertenecido a la 
familia Cordovez eran descendientes de peones traídos a la hacienda, en algunos 
casos desde lugares tan lejanos como Colombia y sectores de la frontera norte de 
Ecuador. Esas aldeas ubicadas dentro de las fronteras de la Comuna estaban su-
mamente pobladas por personas provenientes de los altos territorios de Salinas y 
Pachancho, así como de las tierras bajas de Chazojuan, Mulidihuan y Camarón,9 
sus cinco asentamientos más antiguos (Bebbington et al., 1992: 41). 
Una gran proporción de los pobladores de la parroquia que vivía en las co-
munas de Tigreurco y Calvario, por ejemplo, se había mudado ahí desde Pachan-
cho en los setentas y ochentas y seguían manteniendo poderosos vínculos con 
las tierras altas. Otros comuneros, dependiendo de las estaciones, se movilizaban 
entre la montaña y las tierras bajas, o cuidaban de sus ovejas en el páramo mien-
tras enviaban a sus niños adolescentes a ocuparse de las granjas subtropicales. En 
la esquina noroccidental de la parroquia, antes propiedad de la Iglesia, una can-
tidad significativa de pobladores había emergido de áreas montañosas aledañas, 
particularmente de los alrededores del gran pueblo de Simiatug, cuando la diócesis 
comenzó a vender la tierra después de 1959. Hasta comienzos de la década de 
los ochenta, los minúsculos poblados subtropicales parroquiales de Gramalote 
y Chaupi, por ejemplo, eran asentamientos semipermanentes establecidos por 
los agricultores simiateños, que habían comprado lotes de tierra diocesana en el 
área. Antes del establecimiento de la escuela, pocos años después de la llegada de 
los misioneros, la mayoría permanecía por cortos períodos para ocuparse de sus 
plantaciones de caña, antes de reunirse con sus familias en Simiatug, localidad 
que seguía siendo su centro, mercado y lugar de afiliación política. Los residentes 
de Gramalote me dijeron que solo habían escuchado de la existencia de Salinas al 
momento de la primera visita del padre Antonio y sus voluntarios a inicios de los 
ochenta. Aun así, otros pobladores se habían asentado tanto en las áreas comunales 
como en las de la Iglesia, tales como Caluma y Santiago pertenecientes a las zonas 
subtropicales de la provincia de Bolívar (Polo, 1993). 
9 Camarón forma parte de la Comuna, pero no está ubicada dentro de los límites de la parroquia.
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En 1992, la población parroquial se autodeterminaba mestiza-blanca, con 
el resto constituido por indígenas, muchos pertenecientes a la Comuna (Bebb-
ington et al., 1992: 36). A finales de los noventa, casi la mitad de los pueblos de 
la parroquia estaban formados por indígenas (North, 2003: 189) y durante mi 
período de investigación de campo fue particularmente el grupo de Salinas (con 
alrededor de ocho recintos en la montaña donde algunos residentes continuaban 
resistiendo los mercados culturales asociados con lo indígena, especialmente el 
mercado del poncho) que era concebido como tal. No obstante, las categorías ra-
ciales salineras eran ampliamente móviles, utilizadas en función de las relaciones 
y del contexto; aquellos conocidos como campesinos tendían a ser denominados 
indios, por ejemplo, cuando se involucraban en protestas indígenas o actividades 
extra judiciales.
Las peregrinaciones y visitas a pie realizadas por los salesianos, de asenta-
miento en asentamiento, en el transcurso de su primera década en el área habían 
unido a estos sectores dispersos de la parroquia al servicio del desarrollo. A me-
nudo se insinuaba: “Se forman nuevas comunidades con una mezcla interesante”, 
ha dicho el padre Antonio Polo, “pero siempre hemos llegado (…) con este estilo: 
‘unidos es mucho más fácil obtener mejoras en la vida” (Polo, 1993: 34). Viajando 
en un área donde atravesar el territorio había estado estrechamente relacionado 
con la capacidad de generar mercados, recursos y relaciones sociales, pisando los 
senderos de la parroquia hace mucho tiempo atravesados por los comerciantes 
de sal, los misioneros cosechaban el capital político y económico para apoyar sus 
intervenciones de desarrollo. Los salineros que habían caminado con los misio-
neros en los densos bosques de la zona subtropical, cuyos viajes habían revelado 
posiciones posteriores de autoridad en la FUNORSAL, hablarían orgullosamente 
de las horas de arduas caminatas en el lodo después de la caída de la noche para 
llegar a los poblados que no tenían acceso a carreteras, lugares donde se quedarían 
dos o tres días para tener reuniones, organizar mingas, construir infraestructura y 
celebrar la Misa. El padre Antonio a menudo señalaba que la tríada de la Reunión, 
la Minga y la Misa había jugado un papel decisivo al momento de forjar recintos 
en los dispersos hogares de la parroquia, preparando el terreno para el cooperati-
vismo; asimismo, la fundación de las escuelas les había finalmente transformado 
de asentamientos semipermanentes en pueblos legalmente registrados con po-
blaciones estables. Él sugería que se había trazado el mapa de Salinas y se había 
constituido materialmente como una red de lugares interconectados con intereses 
sociales y económicos comunes a través de un proceso de evangelización ambu-
lante que había imitado rutas antiguas de comercio: desde el comienzo entonces 
me habían dicho que la parroquia se había producido mediante una fusión de lo 
secular y lo religioso.
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1.2 Lo secular y lo divino
Así como Webb Keane ha señalado que, “los objetos materiales pueden convertirse 
en un problema para cualquier religión, dependiendo de los tipos de afirmaciones 
que se hacen sobre la trascendencia” (Keane, 2006: 312), el acertijo fundamental de 
Dios hecho carne convierte a la relación entre lo divino y lo material en algo pe-
culiarmente desconcertante para la cristiandad. Esto es así incluso cuando, desde 
una perspectiva no teológica, es un hecho común reflexionar las implicaciones 
de la Iglesia cristiana en poderosos procesos seculares que van de la mano de sus 
asuntos evangelizadores. 
En Ecuador, como en cualquier otro lugar de América Latina, la Iglesia ha 
jugado un rol crucial en la consolidación del Estado desde los inicios de la colo-
nización española, una función dual entanto fuerza eclesiástica y civilizadora que 
anticipó la orientación desarrollista de tantas misiones cristianas actuales en el 
continente. Cuando Sebastián de Benalcázar partió del puerto peruano de San 
Miguel de Piura en 1534 para capturar la fortaleza inca de Quito, estrechamente 
seguido de Diego de Almagro, una cantidad de sacerdotes les acompañaban (Gar-
cía, 1999: 34), y en los años siguientes, un siempre creciente número de clérigos, 
muchos de ellos miembros de las Órdenes Franciscana y Jesuita, arribaron a la 
ciudad desde donde se difundieron por la Sierra, y más tarde por la Amazonía para 
evangelizar a los indígenas. 
La proliferación de iglesias y monasterios ha llevado a algunos a sugerir que 
el rol del catolicismo en la historia ecuatoriana ha sido más determinante que el de 
sus países vecinos. Se dice que Simón Bolívar, mientras presenciaba la disolución 
de la Gran Colombia en 1830, observó que Venezuela sería siempre un país de 
militares, Colombia un país de intelectuales y Ecuador un convento (Goffin, 1994: 
1). Tal era el predominio de la Iglesia con respecto a las instituciones estatales que 
autores de una de las más exhaustivas historias de Ecuador hasta la fecha ha se-
ñalado que para el siglo XIX había más personal eclesiástico (monjes y sacerdotes 
en su mayoría) que funcionarios civiles (Quintero y Silva, 1995: 83). Se ubicó a 
los clérigos en casi todas las parroquias y pueblos de la Costa, Sierra y Oriente y 
se les nombró como los tutores y padres naturales de la inocente, abyecta y mise-
rable población indígena. Durante el mismo período, la Iglesia fue la institución 
terrateniente más poderosa del país, que acumuló ganancias considerables de las 
rentas cobradas a través del sistema de diezmos (ibíd.: 83). Sin embargo, su rol 
gobernante se expresó con más fuerza entre 1861 y 1875, cuando el presidente 
conservador Gabriel García Moreno, quien juzgó “la moral cristiana como la base 
del progreso económico genuino y duradero” (Williams, 2005: 208), y estaba debi-
damente entusiasmado por convertir a la Iglesia y al Estado en socios de gobierno, 
hizo uso de los misioneros jesuitas, a quienes Carlos III había expulsado de las 
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colonias españolas en 1757, para establecer escuelas alrededor del país a fin de 
impulsar el proyecto de civilización de la nación (Larson, 2004: 124). 
En contraste con otros sectores de América Latina, donde las relaciones entre 
la Iglesia y el Estado estaban a menudo menos integradas, la iniciativa de García 
Moreno engendró fuertes alianzas entre la elite gobernante y la Iglesia católica, lo 
cual conllevó a la firma del Concordato con el Vaticano en 1862, que fue amplia-
mente reconocido como “el más favorable jamás concluido con ningún Estado 
moderno” (Ehler y Morrall, 1967). Confería a la Iglesia poderes considerables 
sobre la administración del Estado a cambio de autoridad gubernamental para 
nombrar las dignidades eclesiásticas, y declaró que la Iglesia tenía el derecho de 
dirigir la educación en las escuelas, o que en cualquier caso toda la instrucción 
debería cumplir con la doctrina católica (Goffin, 1994: 11). 
Más tarde, en 1869, el catolicismo romano se convirtió en un requisito para 
la ciudadanía ecuatoriana. A pesar de que los gobiernos subsiguientes redujeron 
estos privilegios, la relación de Ecuador con la Iglesia católica continuó siendo 
fuerte la mayoría del tiempo. De ahí, fue debido a la invitación personal del pre-
sidente José Caamaño (1883-1888) del Arzobispo de Quito cursada a Don Bosco, 
fundador de la Orden Salesiana en Italia, que los primeros misioneros salesianos 
llegaron a Quito desde Turín, el 28 de enero de 1888 (Wirth, 1982: 197). 
Fotografía 4
Construcción de la Casa Comunal de Salinas. Bolívar-Guaranda, año 1971
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A lo largo del siglo XIX, gracias a su extensa propiedad terrateniente, su ca-
pacidad de tutela moral sobre los indígenas, su influencia en importantes insti-
tuciones estatales y su jurisdicción aparentemente no reconocida pero real sobre 
la prensa y el sistema educativo en todos los niveles, la Iglesia se convirtió no 
solamente en un centro sumamente cohesionado de poder en un momento en el 
que la autoridad civil estaba claramente fragmentada, sino también en el único 
elemento prioritario para la conformación de la ideología nacional, la institución 
organizadora del Estado mismo (Quintero y Silva, 1995: 84-85). 
Sin embargo, a pesar del “inmenso poder” que se le atribuye a la Iglesia, el 
hecho de que Quintero y Silva le dediquen solo unas cuatro páginas en su historia 
de tres volúmenes a su explicación sugiere que ellos han preferido asimilar a sopesar 
la tendencia que señala hacia otras explicaciones históricas a fin de “esconder (su) 
verdadero peso” en tanto terratenientes o agentes del aparato ideológico del Estado. 
Carmen Martínez ha notado un fenómeno similar en la antropología literaria de los 
movimientos indígenas de América Latina que ha tendido a minimizar el rol de la 
Iglesia y de sus misioneros en la politización de los grupos indígenas, posiblemente 
porque se traiciona y reduce su autonomía (Martínez Novo, 2004: 237). 
Ella provee una visión correctiva importante al enfocarse en los efectos de las 
intervenciones de las misiones salesianas en el pueblo de la Sierra ecuatoriana de 
Zumbahua, en términos de desarrollo agrario, educación bilingüe y organización 
política. No obstante, si la antropología de América Latina ha sido lenta en destacar 
la contribución de las misiones en la politización de sus feligreses –como ella nota–, 
así como la literatura histórica ha tendido a oscurecer el rol de la Iglesia en la cons-
titución del Estado, Martínez está, sin embargo, trabajando en una relativamente 
bien establecida rama de escritura académica que se ha limitado a sí misma a estu-
diar las misiones (y la Iglesia) como actores con efectos seculares predominantes. 
En 1970, Elmer Miller, cuya relación con los Toba del Chaco argentino comenzó 
cuando él era un misionero menonita y continuó después de su conversión a la 
Antropología, escribió que los “misioneros son principalmente agentes de secula-
rización”, favoreciendo explicaciones “naturalistas en lugar de sobrenaturales” para 
la “vasta mayoría de eventos y experiencias humanas” (Miller, 1970: 14). 
Perspectivas similares emergen en los escritos de posteriores antropólogos 
como Comaroffs (1991), cuyo minucioso y detallado trabajo de dos volúmenes 
sobre los misioneros que trabajan en la región natal de Sudáfrica desde el siglo XIX 
asume la amplia orientación insinuada por Weber, (2001 [1930]), al estudiar la ‘reli-
gión’ principalmente en términos de sus fundamentos políticos y económicos, como 
la sierva de la colonización y de la modernidad (ver también Cannell, 2006). Otro 
trabajo más reciente ha retomado este camino para explorar cómo la religión y el 
desarrollo convergen en el ámbito de las ONG (ver en particular Bornstein, 2005). 
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Mientras dichos enfoques han provocado importantes visiones con respecto 
al lazo estrecho entre el colonialismo, la modernidad, el desarrollo y las misiones, 
han sido objeto de críticas debido a su falla al momento de ceder espacio analí-
tico a las creencias y prácticas cristianas como significativas en y por sí mismas.10 
Especialmente, Fennella Cannell (2006) ha rebatido la tendencia de tratar a la 
cristiandad como si fuese sinónimo de los proyectos de modernización.
En este capítulo, no me dirijo a la religiosidad de los salineros simplemente 
como el complemento secularizador de las prácticas de desarrollo, ni propongo un 
contra-movimiento hacia la consideración antropológica de la creencia cristiana 
apartada de sus efectos seculares, sugiriendo que ambos enfoques tienden a pre-
sumir la relativa fijeza de las esferas seculares y religiosas. Mi propósito es explorar 
cómo emergieron en contingente relación en un contexto etnográfico donde el 
vínculo entre la religión y la materialidad estaba concebido como constitutivo de 
la socialización cooperativa. 
En esto, me sumo a la comprensión de Talal Asad de lo secular como un 
“concepto que reúne ciertos comportamientos, conocimientos y sensibilidades en 
la vida moderna” que coincide en parte y es contingente con lo religioso (2003: 
25). Esta contingencia ha sido señalada en una cantidad de estudios que exploran 
el rol de las ideas teológicas en la formación de la teoría social (ver especialmente 
Asad, 1993; Milbank, 1990; Robbins, 2006a). Otros han hecho uso de la riqueza 
de la problemática cristiana sobre la encarnación para arar nuevos surcos teóricos 
en el floreciente campo de la materialidad, explorando las formas en las que los 
cristianos tratan la delicada relación entre las cosas y lo divino (ver, por ejemplo, 
Keane, 2006; Engelke, 2005). 
Al explorar cómo se conceptualiza y negocia la frontera entre las prácticas 
seculares y la religión en Salinas, parto de un enfoque similar. Así como no se 
puede simplemente tratar a la cristiandad como un medio para otros fines, re-
sulta problemático extraerle cuidadosamente fuera y por completo del contexto; 
mi trabajo en Salinas resalta la dificultad de distinguir las prácticas cristianas de 
la voluntad de modernización en un contexto en el que muchas de las cosas que 
los salesianos expresan sobre lo que debería ser un buen cristiano se imbricaron 
con nociones de lo que debía ser un salinero productivo, disciplinado y adaptable 
(ver también Weber, 2001). Desde el principio, los salesianos en Salinas no con-
ceptualizaron estas tareas separadamente: lo que se llamaba economía era, según 
el padre Antonio, el mismo material del cual estaba hecho el Reino de Dios en 
10 Joel Robbins ha sugerido que “los antropólogos retroceden frente a la búsqueda cristiana de 
significados – sus compulsiones, su renuencia a pasar por alto cualquier cosa, su infatigable 
palabrería– porque se parece demasiado a la suya” (2006: 221).
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la Tierra. Él concebía a Dios como inmanente en, no distinto de, los procesos de 
cooperativismo social de Salinas.11
El vínculo entre la materialidad y la religión es, claro está, constitutivo de la 
cristiandad, que fundamentada en la noción paradójica de la encarnación, con-
vierte a la carne ineluctablemente en el medio por el cual se gana la trascenden-
cia.12 “Obviamente, a fin de alimentar esta cosa del cielo, debemos orar y la oración 
es algo del cielo, a pesar de que la practicamos con nuestras rodillas en la tierra”, 
declaró el padre Polo en un sermón. Sin embargo, sugiero que el particular tipo 
de enredo entre las prácticas seculares y religiosas que emergieron en Salinas fue 
de muchas formas alimentado por el movimiento de la Teología de la Liberación 
de América Latina, que entró en acción en Brasil a finales de los años sesenta y a 
inicios de los setenta y buscó vincular la misión de la Iglesia con las necesidades de 
los oprimidos. Mediante su insistencia en la praxis de la fe por sobre las reflexiones 
teológicas abstractas, consideradas secundarias frente al trabajo activo entre “los 
pobres”, se esforzó por trascender la “oposición de la ‘materia’ al ‘espíritu’” que 
se creía había sido promulgada por la ortodoxia católica, rebatiendo la predica 
común  respecto a la actual distribución del poder y los bienes materiales estaba 
garantizada por Dios y debía ser aceptaba como tal (Lyons, 2001: 39). La Misión 
de Salinas, como muchas otras en Ecuador, se estableció tras el ConcilioVaticano 
Segundo (1962-1965) y la conferencia de Medellín en 1968, organizada por la 
Conferencia Episcopal Latinoamericana (CELAM).13 Estos acontecimientos ha-
bían dado ímpetu creativo a la Teología de la Liberación (ver Boff y Boff, 1986: 69), 
y a la orientación marxista inicial de las misiones de OMG, cuya llegada coincidió 
con la pionera publicación de Gutiérrez en 1971, Una Teoría de la Liberación.14 
Todo ello, conformó la influencia de este momento histórico. 
11 En un contraste interesante a este argumento, Anne-Christine Taylor nota que los salesianos 
que trabajan entre los Achuar en la Amazonía ecuatoriana “hicieron un esfuerzo inicial, más 
bien infructuoso, por disociar a la cristiandad de la tecnología y la economía, mientras que los 
protestantes las vinculan inextricablemente” (Taylor, 1981: 652).
12 Muchos argumentan que debido al proceso iniciado por la Reforma, que inculcó una clara 
distinción entre el signo del sacramento y el cuerpo de Cristo, los protestantes suelen estar más 
marcadamente ocupados de la trascendencia (Keane, 2006). Que la teología católica reconozca 
la transustanciación literal del sacramento en el cuerpo y sangre de Cristo puede quizá estar 
vinculado a la apertura, específicamente católica, a la fusión del signo y el referente, los mundos 
externos e internos.
13 Aquí, las Comunidades Eclesiales de Base (CEB) que constituyen las unidades centrales de la 
práctica teológica de la liberación ganaron el reconocimiento oficial de los Obispos Católicos 
Romanos que trabajan en América Latina.
14 Gustavo Gutiérrez, un teólogo peruano, fue uno de los primeros defensores de la Teología de 
la Liberación.
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Sin embargo, mientras argumento que la Teoría de la Liberación constituyó 
un marco conceptual para los procesos de amalgama entre lo material y lo reli-
gioso que exploro en este capítulo, estos también fueron modulados por otros más 
recientes cambios en el catolicismo de América Latina. Los eruditos en el tema han 
señalado el reciente alejamiento de la Teoría de la Liberación hacia las teorías de la 
aculturación, que privilegian las prácticas indígenas como expresiones locales de 
los valores cristianos (Orta, 2004). Esto ha venido acompañado de un movimiento 
regional apartado de las modalidades políticas del activismo católico asociadas 
con la Teoría de la Liberación que consideraron al Estado como el objetivo de 
protesta y lobbying para la reforma agraria. Se privilegió en cambio, las organiza-
ciones de base y los esquemas de microcrédito, reflejando el cambio del modelo 
del estado desarrollista de los años cincuenta, cuando se proponía al Estado como 
la mano guía de la economía, hacia el principio organizador del mercado en los 
noventa (Brooks, 1999). 
En distintos grados, estas formas de prácticas de teología y economía polí-
tica estaban funcionando en Salinas. Se había sustituido rápidamente la reforma 
agraria y las nociones marxistas de transformación de clase por el cooperativismo 
formulado en ausencia del Estado. Aunque los salesianos explícitamente invo-
lucraban a la cristiandad universal con las prácticas locales, su construcción de 
Salinas como una cultura de campesinos conformó una población heterogénea, 
inmigrante, desterritorializada, unida a través de redes cooperativas que tendie-
ron a alinear la identidad salinera no a través del indigenismo, sino del trabajo 
duro y de los procesos de mercado. Por lo tanto, a diferencia de la teología de la 
aculturación de Orta, las prácticas teológicas salesianas en la conceptualización 
de la misión se orientaban no a las prístinas nociones de cultura que preexistían 
al arribo misionero, sino a la compuesta y emergente cultura salinera que se es-
taba desarrollando en relación constitutiva con los procesos cooperativos. Al igual 
que la misa católica promovía reuniones comunitarias y las iglesias se fundaban 
conjuntamente con las fábricas de queso, así la teología salesiana en Salinas fue 
concebida como inextricablemente unida a la cultura cooperativa.
En este capítulo argumento que la religión no emergió simplemente como 
ayudante de la secularidad. Sugiero en cambio, que los salesianos concibieron lo 
secular –entendido particularmente como un conjunto de prácticas económicas– 
como instancia mediadora de la religión. El cooperativismo no se articulaba sim-
plemente con ideas sobre lo que debería ser un católico, sino que las encarnaba, 
extendiéndose desde el nexo de la capilla para convertirse, en algunos momentos, 
en un dominio de mayor influencia que la misa para la inscripción de los valores 
cristianos. Es decir, la cristiandad debía ser efectiva transversalmente, en la con-
cepción de la misión, a través de la práctica de la economía moral. Sin embargo, 
sostengo que este ensamblaje de lo religioso y lo secular no fue un proyecto estable 
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y consistente. La inmanencia divina dejaba al terreno religioso peligrosamente 
abierto a las interpretaciones equívocas. Si los valores cristianos estaban inscritos 
en las prácticas productivas, como el padre Antonio afirmaba, ¿quién podía pre-
guntar que se concebirían como cristianos en absoluto? ¿Se estaba minimizando a 
los salineros como meros practicantes de la cristiandad si ellos dejasen de pensar 
en lo que aquello significaba?, como el sacerdote algunas veces insinuaba. Si Dios 
estaba en todas partes, imbuyendo todo, ¿era posible que no se le perciba en nin-
gún lado? Aun si lo material y lo religioso se fundían en algunos campos, especial-
mente mediante el híbrido modelo emprendedor sacerdotal de la figura del Padre, 
sus sermones servían para volver a retomar los tipos de prácticas ‘correctas’ con sus 
correspondientes referentes divinos. Además, sugiero que la tendencia salesiana de 
enredar las esferas de la religión y de lo material estaba irónicamente implicada 
en un contra-impulso concomitante de los salineros hacia la trascendencia y la 
interioridad espiritual, expresado en un cambio hacia el protestantismo evangé-
lico. Este capítulo trata, por un lado, las formas en que la extensión del proyecto 
cooperativo de los salesianos implicaba el carácter borroso y la modificación ite-
rativa de la frontera entre lo secular y lo religioso, y por otro, la preocupación de 
los salineros de convertirse en diferentes tipos de personas.
2. La Teología de la Liberación: fusionando religión y desarrollo
Los salesianos asociados con Salinas estuvieron, por su propio credo, particular-
mente ocupados de los terrenos materiales del catolicismo, concibiéndose a ellos 
mismos como una comunidad religiosa abiertamente práctica, con mayor interés 
en el bienestar social que en la diseminación de una teología abstracta. Típica-
mente, se diferenciarían a sí mismos de los jesuitas, a quienes consideraban más 
instruidos en la doctrina; a diferencia de ellos se describían como pragmáticos 
optimistas que buscaban resolver problemas, quizá sin una gran visión,15 pero 
ciertamente con gozo,16 cualidades que –afirmaban– se adaptaban tanto a las ne-
cesidades de los jóvenes, su principal grupo objetivo. Don Bosco, un sacerdote y 
educador italiano fundó la Orden Salesiana en Turín bajo el nombre de Sociedad 
de San Francisco de Sales a finales del siglo XIX a fin de intervenir en el cuidado y 
educación de los niños pobres afectados por la Revolución Industrial. Desde sus 
inicios, los salesianos construyeron su ética en virtud de los intereses gemelos de 
la laboriosidad y la juventud, a las que continúan considerando como sus carac-
15 Entrevista con el padre Antonio Polo, 2006.
16 El padre Antonio se rió al recordar cuando le habían mandado a su seminario salesiano en Ve-
necia de niño, él se había deleitado al ver que los salesianos “siempre jugaban, ¡incluso cuando 
eran adultos!”.
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terísticas distintivas; al mismo tiempo, se conciben como entusiastas educadores 
de sus jóvenes para el trabajo, obteniendo su (desarrollo) humano y cristiano, a 
través del estudio y el aprendizaje de algún tipo de arte o intercambio (García, 
1999: 301). Por lo tanto, el 6 de diciembre de 1887, día fijado para la salida de Turín 
de los primeros seis salesianos que se dirigirían a Ecuador, Don Bosco exhortó a 
los misioneros a “abrir Escuelas de Arte y Comercio y (…) a llevar la luz de la fe a 
miles de indígenas pobres” (ibíd.: 302). La autorrealización mediante el trabajo era 
concebida como un medio para acceder a Dios; lo divino debía mediarse a través 
de la producción de objetos.
Los salesianos se integraron rápidamente en la estructura de la Iglesia ecua-
toriana, aunque formalmente comenzaron a administrar las parroquias existentes 
desde 1918, como respuesta a la ausencia de personal clerical nacional, casi al 
inicio de su trabajo evangelizador en el país. En 1894 les fue otorgada una vicaría 
apostólica17 en la “última frontera del mundo civilizado”, como un comentarista 
salesiano afirmó (Wirth, 1982: 252), en Gualaquiza, al sur de la región amazónica 
de Ecuador, donde iniciaron su bien conocido trabajo con los shuar (ver en par-
ticular Rubenstein, 2001).18 Inmediatamente encargados del establecimiento de 
escuelas en las áreas en las que estaban asentados, como los jesuitas que les prece-
dieron, e incluidos como miembros a tiempo completo de la estructura eclesiástica 
ecuatoriana, los salesianos se desplegaron no solo como instrumentos del proceso 
continuo de extender la Iglesia y cuidar espiritualmente a su grey, sino también de 
formar a ciudadanos en poblaciones a las que no llegaba el Estado. Al establecer 
la primera escuela secundaria en Salinas, para complementar la diminuta escuela 
primaria que ya estaba operando, mientras se erigían capillas y se fundaban coo-
perativas y empresas en la mayoría de sectores de la parroquia, los salesianos lide-
rados por el padre Antonio estaban igualmente comprometidos con esta práctica 
dual de la producción ciudadana y del cuidado pastoral en la ‘frontera’.19
Para los Salesianos en Ecuador, la orientación pragmática y la alineación 
histórica con los procesos de modernización confluían en su preocupación con-
temporánea, como Carmen Martínez señala, por “combinar la evangelización 
de los campesinos indígenas con su desarrollo humano” (Martínez, 2004: 235). 
17 Una forma de jurisdicción católica en las áreas donde no existe una diócesis.
18 El rol a veces ambivalente de los salesianos en relación con el Estado se demuestra de mejor 
forma en su trabajo con los Shuar amazónicos. Los misioneros se involucraron estrechamente 
con el establecimiento de la Federación Shuar en 1964 al proteger a su grey de la incursión de 
los colonos (mestizos de la Sierra y Costa en búsqueda de tierra barata y rápidamente disponi-
ble) y de los estragos de los proyectos agrícolas patrocinados por el Estado. 
19 Antes de la llegada del padre Antonio a Salinas, se les prestaba un sacerdote de la parroquia 
vecina de Simiatug para que dé la misa en la cabecera parroquial durante los períodos festivos. 
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Sin embargo, aunque la autora reconoce la combinación de estos elementos en la 
parroquia ecuatoriana de Zumbahua, donde los salesianos han estado presentes 
desde finales de la década de los sesenta, los distingue en su artículo, diciéndonos 
que a pesar de que la evangelización es el eje central de la misión, ella no se ocu-
pará de esta temática. En la primera parte de este capítulo, deseo tratar lo que este 
enfoque oscurece, orientándome a las formas en las que los misioneros de Salinas 
conceptualizaron el “desarrollo humano” como una dimensión inextricable de la 
“evangelización”. El padre Antonio señalaría frecuentemente su inevitable la fusión 
de estos elementos en Salinas, afirmando que no se trata simplemente de una cues-
tión de evangelización o de economía como elementos que se excluyen: 
Fotografía 5
Padre Antonio Polo, celebrando una misa campal en el estadio de Salinas.  
Bolívar-Guaranda, (cerca de 1988)
Para mí, es el Reino de Dios –es decir, el tipo de sociedad que Jesús quiso fundar 
(…) Donde hay vida, donde hay entendimiento, donde no hay ningún autoritarismo 
porque todos buscan el bien común. Es una utopía ciertamente, el Reino de Dios 
en esta tierra (…) La gente pide la misa y parece que no va más allá. Pero la cons-
trucción del Reino de Dios es lo que nace de la misa, ¿no es cierto? Jesús dice: ‘Hazlo 
en conmemoración mía’. Siempre decimos: ‘Haz esto, repite estas palabras’, y todo. 
¡No! (…) Él entregó su vida. Él dice: ‘Haz esto, entrega tu vida’. Si todos pusiesen 
(sus) vidas al servicio de los otros, la sociedad cambiaría inmensamente (…) Este es 
el Reino de Dios (…) El trabajo comunitario es como una proyección de esto, no 
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un objetivo económico. ‘Es importante que la gente tenga más dinero para ser feliz’. 
Yo nunca he estado de acuerdo con esto. Ni tampoco he estado de acuerdo con que 
si ‘la gente tiene hambre, entonces démosle comida, para que así podamos predicar 
la Palabra de Dios’. Para mí, esto no tiene sentido tampoco. En cambio, admiro el 
mensaje de monseñor Cándido Rada desde el comienzo, toda la continuidad entre 
el anuncio de la Palabra de Dios, la celebración y su cumplimiento diario. 
Entonces nos unimos fundamentalmente porque juntos somos más la Familia de 
Dios: a través de la añadidura muchas más cosas vienen. Jesús mismo dijo: ‘Busca el 
Reino de Dios y su justicia y el resto se te dará por añadidura’. La comunidad está 
más unida, más cariñosa, más honorable, y progresa más también. Tiene mejores 
casas, mejor salud, más liquidez para resolver sus problemas. Para mí, todo es pas-
toral. Hay pastoral evangélica, pastoral educativa, pastoral social. Todo es pastoral. 
Todo es un camino hacia la comunidad, una vida (vivida) más acorde con el mensaje 
de Jesús.
Webb Keane, al escribir sobre los misioneros calvinistas en Indonesia, nota 
que “un eje central de la cristianización de Sumba en el siglo XX es el trabajo de 
purificación, un esfuerzo por corregir lo que parece para el misionero ser una 
combinación ilícita de palabras, cosas y personas” (Keane, 2007: 224), a través del 
cual lo que se considera como fundamental y significativo se encuentra más allá 
del atuendo superficial de las formas materiales. En cambio, lo que es implícito 
aquí es un movimiento hacia la combinación, una continuidad entre las palabras, 
las cosas y las personas, fundamentada en el reconocimiento de que cada escala 
de vida humana está imbuida con lo divino. Dios está radicalmente inmanente 
en la historia del Padre, volviéndose material “en la tierra”. Mediado no solo por 
productos, estructuras y dinero, sino también por lo divino, la comunidad, más 
que el individualismo atomizado, encarna al Reino de Dios, facilitando mayor 
conciencia moral y prosperidad. 
A pesar de que el padre Antonio se distanció a sí mismo de la Teología de la 
Liberación, a la que solía considerar como una forma de activismo político insu-
bordinado, su comprensión de la materialidad de lo divino está bastante alineada 
con las premisas teológicas de la ética de la liberación que caló en las prácticas 
religiosas en el período en el que la OMG llegó a Ecuador. Leonardo y Clodovis 
Boff, dos de los más prominentes teólogos de la liberación a finales de los sesenta 
e inicios de los setenta, escribieron:
El hecho es que comprender a Dios no es un sustituto de o una alternativa al cono-
cimiento del mundo real. Como Tomás de Aquino dijo: “Un error sobre el mundo 
rebota en un error sobre Dios” (Summa contra Gentiles, II, 3). Asimismo, si la fe ha 
de ser eficaz (…) debe tener sus ojos abiertos a la realidad histórica en la que busca 
trabajar. Por lo tanto, conocer el mundo real de los oprimidos es una parte (mate-
rial) del proceso teológico integral. Aunque no el proceso teológico completo en sí 
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mismo, es una fase o mediación indispensable en el desarrollo de un entendimiento 
mayor y más profundo, el conocimiento de la fe en sí misma” (Boff y Boff, 1986:25).
Esta conceptualización estaba relacionada con la “nueva teología de la gracia” 
propugnada por el Concilio Vaticano II, que sentó las bases para la Teo logía de la 
Liberación. La nueva teología se fundamentaba en la noción de que no hay un es-
tado de “naturaleza pura” en la humanidad, ya que “cada persona ha sido siempre 
concebida por gracia divina, consecuentemente uno no puede separar analítica-
mente las contribuciones naturales y sobrenaturales de esta unidad integral”. Si 
los teólogos de la liberación argumentaron que “la totalidad concreta de la vida de 
la humanidad está siempre imbuida con la gracia, entonces resulta seguramente 
imposible separar los asuntos políticos y sociales de los asuntos ‘espirituales’ de 
la salvación” (Milbank, 1990: 207). En muchas partes de Ecuador, así como en 
otros lugares de América Latina, esta concepción estaba implicada con el uso de 
la Biblia como instrumento para alentar protestas y congregaciones móviles para 
transformar un mundo desigual de acuerdo con el plan de Dios (Lyons, 2006: 
296). En Salinas, sin embargo, donde casi desde el inicio de la presencia salesiana 
los salineros se abstuvieron de la violencia y del activismo de clase en favor de un 
pragmatismo cooperativo, la Teología de la Liberación “integralista” emergió a 
través del vínculo entre las prácticas económicas y religiosas.
3. Los valores seculares
En Salinas raramente se cuestionaba la imbricación entre la religión y el desarro-
llo; era, después de todo, como las cosas habían empezado. David, un salinero, me 
dijo que estos conceptos habían “nacido vinculados (…) van juntos, y quizá nunca 
se han separado”:
La misión salesiana se basa en esta relación ahora, así como lo hizo cuando empezó; 
por ejemplo, una comunidad nace, una nueva comunidad, entonces la primera cosa 
que el Padre hace es visitar la comunidad y dar la misa. Él mezcla en los proyectos y 
programas el plan de trabajo con el sermón. 
Que el sacerdote fuese el mediador principal de muchos de los esquemas 
salineros se consideraba como algo bastante normal. Concebido, a la vez, como 
sacerdote y hombre de negocios, su híbrido cuerpo representaba a la religión y a 
la empresa, juntas. Que la Fundación Familia Salesiana, –establecida en 2002 para 
emprender trabajos en los ámbitos de la salud y la educación en la parroquia en 
concordancia con los valores salesianos– ejecutase capacitaciones para sus ani-
madores y catequistas religiosos de la mano de los educadores que apoyaban a 
profesores en las escuelas de los pueblos tampoco se cuestionaba. Me habían dicho 
que la misma forma de la parroquia fue posible por la convergencia del coopera-
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tivismo y la religión. Las caminatas efectuadas por los salesianos entre los hogares 
parroquiales agrupados en el transcurso de la década de los setenta, estableciendo 
pueblos a medida que recorrían la zona, se orientaron a la “(creación) de señales 
del Reino de Dios en las comunidades indígenas y montubias” (Polo, 2002: 41), de 
la misma forma que se había concebido en Salinas. Al mismo tiempo, sin embargo, 
al reproducir y expandir repetidamente las rutas que solían articular el comercio 
de sal, alcohol, panela y granos entre Salinas y sus valles subtropicales, ofreciendo 
la Misa como su medio de intercambio, ganando participantes para su proyecto 
cooperativo, los misioneros, literalmente, trazaron el mapa tanto para los flujos 
evangélicos como para los productos, constituyendo materialmente a la parroquia 
como una red de lugares interconectados con religiones e intereses económicos 
fusionados. 
De ahí que no resulta sorprendente que la iglesia, como David insinuaba, 
se convierta en uno de los emplazamientos clave dentro y alrededor del cual el 
cooperativismo se planteó, discutió y mantuvo. Los tres viajes semanales del padre 
Antonio a los diferentes recintos para celebrar la Misa seguían constituyéndose 
en el mediador estratégico de los procesos políticos y económicos de Salinas. Sus 
sermones, que solían tener un tono cálido y gracioso, algunas veces asemejándose 
a las lecciones de escuela en las que él obtenía respuestas de los miembros más 
efusivos de las pequeñas congregaciones, se enfocaban usualmente en temáticas 
que combinaban nociones de formación comunitaria con conceptos cristianos. 
Otros, entre ellos el personal institucional o el de la empresa, el Teniente Político 
o los miembros del Consejo Parroquial, frecuentemente le acompañaban en sus 
viajes, sentándose pacientemente durante servicios repetidos para luego dirigirse 
a las congregaciones reunidas y exponer futuros proyectos o asuntos de urgencia 
política en la parroquia. “Hay cosas que se toman más en cuenta cuando (ellos) 
se aprovechan de los domingos (para hablar) –tú lo has visto”, me dijo David me 
dijo. Durante su empleo como promotor de la misión salesiana entre 1997 y 2002, 
cuando implementaba y monitoreaba proyectos agroindustriales, acompañó a me-
nudo al Padre en sus viajes, sabiendo que la misa ofrecía los medios más efectivos 
para llegar a los pobladores de la parroquia.
En las comunidades, el padre Antonio anda por ahí diciendo en cada misa que habrá 
cabras (…). Mejoremos las ovejas. En Yurakuksha (…) no existe una fábrica de 
quesos, pero si podemos tener miel y huevos, podemos abrir una fábrica de turro-
nes. Y así se ha hecho. Entonces (…) usando el espacio de evangelización la gente se 
ha concientizado. Y este ha sido, yo pienso, el mejor espacio para la promoción del 
sistema de trabajo salinero (…) Cuando comencé a trabajar (en la misión salesiana) 
hubo una misa en Mulidihuan. Después de la celebración vino una reunión dentro 
de la iglesia. Cuando llegué, el Padre dijo, ‘vamos a presentar a (…) (David), quien 
va a ser el nuevo promotor social organizacional de la misión salesiana. ¿Quién va a 
apoyar esto? (…) Tenemos un proyecto por tres años que dará crédito a iniciativas 
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familiares para cerdos, cuyes, pollos y vacas’ (…). Salió de la misa y yo ya tenía tra-
bajo, mucho trabajo por hacer.
Después de la misa en el poblado montañoso de Yacubiana, el padre Antonio 
solía hablar sobre las perspectivas de negocios con el administrador de la que-
sera e inspeccionar los quesos que maduraban en los cuartos de almacenamiento. 
Cuando era posible, los servicios concidían con reuniones de las cooperativas 
en un intento por reunir a los residentes del pueblo. Asimismo, era una práctica 
común para los miembros de la comunidad levantarse de los bancos de la iglesia 
para informarse sobre la posibilidad de acceder a fondos para la construcción de 
una panadería, expresar sus preocupaciones por el envenenamiento del criadero 
de truchas de propiedad local de un residente vengativo, o solicitar que le den un 
crédito para la cooperativa.
La relación era aún más enfática cuando se desarrollaba la Misa en las inme-
diaciones de empresas o proyectos específicos. En Salinas, todos los servicios de 
oración durante la novena se llevaban a cabo en distintas fábricas, organizaciones 
y negocios privados. En marzo de 2007, hubo una Misa detrás de la hilandería, en 
el lugar donde habían construido recientemente una máquina para elaborar com-
post de dese chos orgánicos, uno de los muchos pequeños proyectos ambientales 
agrupados exitosamente bajo el nombre Naturaleza Viva. En la iglesia se volverían 
a mencionar estos proyectos repetidamente, como David me dijo:
Y el padre Antonio dice, ‘miren, hablemos de naturaleza viva’, posiblemente se deja 
una pila de plantas cortadas en la puerta de la Iglesia y la gente se las encuentra y 
alguien dice ‘ok, tomaré esta rama’ o, ‘ok, iré a donde las vacas y la pondré ahí para 
que crezca un nuevo árbol’. Entonces, esta es una forma de concienciar para dar 
forma a (…) Naturaleza viva, o la protección del ambiente a través del Evangelio 
(…) Y bueno, cuando ves que se habla de la Palabra de Dios los domingos o en la 
reflexión, es exactamente para compararla con la organización. Siempre decimos ‘ok 
(…) los evangelios dijeron esto y debemos seguir estos pasos’. Debemos actuar de la 
misma forma (…) para ser gente honesta, gente sincera, creyentes, llenos de fe y de 
esperanza y con mucho deseo para seguir adelante.
David compara la organización con el Reino de Dios, que se utiliza para 
asegurar prácticas de trabajo honestas y disciplinadas. Sin embargo, hay también 
una insinuación indirecta que podría expresarse en otro sentido. La empresa y el 
desarrollo pueden imitar al Reino de Dios, pero el Reino de Dios también podría 
interpretarse en términos de los principios que gobiernan la empresa.
Que el padre Antonio a menudo manifestase que los eventos y sitios secula-
res eran más importantes que la Misa para mediar la palabra de Dios, ya que “no 
puedes entrar en detalles cuando das un sermón”, a veces parecía sugerir de lo se-
gundo. Él me dijo que una reunión llevada a cabo en la presencia de un sacerdote 
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y de otros miembros de a la Misión era el espacio propicio para la concientización, 
una auténtica “fuente de la presión de los valores”. Si Dios era inmanente, ¿por qué 
no debería estar presente en una reunión cooperativa, así como estaba en la Misa?:
Fotografía 6
Quesería de Copalpamba.  
Salinas, Bolívar-Guaranda, (cerca de 1988)
Cuando se debía tomar una decisión –¿cambiamos al fabricante de quesos o no? –
parece que es un asunto económico o práctico, pero los valores siempre surgen. ¿Por 
qué quieren cambiarle? Y ¿por qué quieren poner a alguien más en su lugar? (…) 
¿Es por envidia o porque ha habido un incumplimiento de sus obligaciones? Ellos 
entienden que (en) todas las opciones comunitarias casi inevitablemente intervienen 
los valores.
Los valores se construyeron en términos de la cultura salinera y del Evangelio; 
“El trabajo, el honor, la unión, la generosidad, el amor, el respeto (…) son valo-
res culturales y los principios del Evangelio que coinciden”. A diferencia de otros 
salesianos, que habían asumido la usanza de vestir el poncho incluso cuando su 
grey indígena no lo hacía, el padre Antonio no lo había hecho –me dijo– porque se 
hubiese negado a promover el indigenismo en Salinas, sino porque él consideraba 
que los pobladores tenían una actitud ambivalente con respecto al uso de vesti-
menta distintiva autóctona, una carencia de “identidad externa” que él atribuía a 
¿Una utopía secular?  85
su variada proveniencia. En cambio, él había tratado a Salinas en los abarcadores 
términos de la cultura campesina:
Para mí, el elemento fundamental de Salinas, incluyendo la totalidad de la parroquia, 
es la cultura campesina. Más que una cultura indígena o mestiza es una cultura cam-
pesina. Es una cultura nacida de la agricultura, nacida del aislamiento y que cultiva 
ciertos valores, ¿no es cierto? La tierra le da ciertos valores. De fidelidad, de paciencia, 
de solidaridad (…) El aislamiento crea solidaridad (…) Si canto en kichwa y ellos 
cantan ‘ven con felicidad’ (en español), es un mensaje que me dan de no molestarme 
demasiado con el asunto del idioma (…) Yo canto en kichwa cuando puedo, pero 
no voy a entrometerme en una dirección (no deseada). Ahí, yo estaría forzando las 
cosas. Entonces, si hablo de solidaridad, de respeto a la naturaleza, respeto a los an-
cianos, sé que mi inspiración religiosa está en terreno seguro, que es lo que motiva 
mi presencia religiosa aquí (…) De lo que no puedo estar seguro es (…) del kichwa, 
que para muchos representa las memorias y el pasado de opresión. Tampoco con el 
poncho, que en el subtrópico es incluso molestoso y aquí donde un abrigo es ahora 
más práctico, y al final, (la gente) no quiere identificarse con lo indígena (…) El nú-
cleo cultural para mí es la sociedad campesina (…) Hay prioridades para mí, la o las 
prioridades son los valores (…) que coinciden con la cultura campesina y coinciden 
con los valores del Evangelio (entrevista padre Antonio).
Reflexionando explícitamente sobre este vínculo cultural-religioso, el padre 
Antonio me dijo que “es como si tuviese que existir un matrimonio entre la men-
talidad de la gente y esta manera de interpretar el Evangelio” (Polo, 1993: 34). 
Imaginándolos como resultado no simplemente de la Misa, sino de la vida coti-
diana campesina y de la praxis cooperativa, los valores no eran específicamente 
religiosos; sino que encajaban con las prácticas éticas generalizadas que debían 
esperarse de cualquier salinero íntegro.
Cuando visité Salinas en 2003 se reforzaban estos valores a través de discu-
siones reflexivas bajo el nombre de “formación humana y cristiana”, una deno-
minación que atestigua la ética de los valores sagrados y seculares forjada por los 
salesianos. Se esperaba que todos los empleados de la fundación, incluyendo los 
trabajadores de la empresa, asistan, y las sesiones mensuales se concentraban en 
asuntos relacionados con la familia, el comportamiento responsable en los lugares 
de trabajo, la moralidad, los salesianos y las actividades de la misión. Se expresaba 
su importancia en términos de producción; como un ex-misionero me dijo: “al 
cambiar la capacitación humana cristiana, la calidad del producto también mejora 
¿Por qué? ¿Qué dice la religión? Mantén tu cuerpo saludable, no te embriagues, se 
puntual, esto es parte de la religión y esto es lo que la empresa necesita, se requiere 
de una disciplina”. Se formula esta forma de concientización en términos de las 
necesidades de las empresas que sustentan Salinas, el énfasis en la necesidad de 
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sacrificio por una meta cooperativa más alta.20 La capacitación humana cristiana 
ha sido en buena parte reemplazada por las reflexiones de los lunes por la mañana, 
que estaban abiertas a todos pero a las que asistía fundamentalmente el contin-
gente de las oficinas de Salinas. 
Cada institución que propugnaba objetivos de orientación social se tomaba 
turnos para hacer de anfitriona,21 y los encuentros estaban explícitamente dise-
ñados para reunir a los salineros con el fin de reflexionar sobre los aspectos que 
afectan a la parroquia, haciendo referencia a la Palabra de Dios. Sin embargo, 
escuché unos pocos extractos directos de la Biblia durante estas reuniones, sobre 
todo en el transcurso de la primera media hora que se dirigían explícitamente a 
los asuntos religiosos, en la que cada miembro de la organización anfitriona leía 
o presentaba en Power Point artículos o fábulas morales motivacionales. Muchas 
de estas reflexiones adoptaban un tono híbrido de la autosuperación orientado 
a metas y de la espiritualidad popular característica de los cursos de vida que se 
ofrecen cada vez más en los centros urbanos de Ecuador a una clase clientelar 
predominantemente media, deseosa de alcanzar su éxito material y profesional.
Esta orientación secular fue modulada en parte por la convicción del padre 
Antonio de que los salineros actuaban predominantemente de acuerdo con sus 
intereses; que su moralidad estaba fundada en su conveniencia, y que no necesa-
riamente estaban interesados de manera especial en el estado de sus almas:
Algunas veces me gustaría ser secular (…) ¡Algunas veces! (risas). Pero digo no. No. 
Los valores. ¿Por qué me gustaría ser secular? Porque es una carga pesada (la que 
tengo), viendo que a la gente le importa un ‘bledo’. La mayoría de la gente –como 
decía mi padre– quiere que tú les soluciones sus problemas, de la mejor forma, 
quieren que no involucres a otros, que siempre les des preferencia. Como los niños 
¿no? Cada niño quiere ser el primero. Entonces (…) si las cosas no funcionan porque 
no hay suficientes tajadas (en la torta), y hablas sobre valores, luego (imita un grito 
de protesta de un niño). Pero no me rendiré (…) Yo soy lo mismo que ellos. Me 
dispongo a trabajar (entrevista padre Antonio).
20 En cambio, frecuentemente se sugería que la prosperidad diferenciada dentro de la parroquia 
se debía, al menos en parte, al resultado de la “moralidad cristiana”, una “base firme para el 
verdadero desarrollo”: “Los robos, la bebida y la negligencia no son solamente ‘pecados’, sino 
trampas enormes que impiden la mejora de la situación de vida. ‘Busca el Reino de Dios y su 
justicia, y el resto se te dará por añadidura’. Hay comunidades que han viajado desde lejos, otras 
casi no han viajado. ¿La causa de esta diferencia? Los factores morales en gran parte pueden 
explicarlo” (Polo, 1993: 84).
21 La Cooperativa de Ahorro y Crédito, PRODUCOOP, FUNORSAL, la Fundación Salesiana, el 
Consejo Parroquial, el Grupo Juvenil y la TEXSAL.
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Dado el pragmatismo putativo y la falta de interés de los salineros en la 
religiosidad, el trabajo de la práctica cooperativa se constituyó como el medio 
más apropiado para mediar lo divino. Es decir, mientras el trabajo manifestaba el 
Reino, continuaba reflejando lo que el padre Antonio denominó como las abru-
madoras prioridades económicas de los salineros. Elmer Miller ha observado que 
los misioneros cristianos que trabajan con los indígenas Toba en Argentina eran 
más efectivos al momento de perseguir objetivos seculares que los administradores 
y educadores gubernamentales, ya que reivindicaban “un respaldo sobrenatural 
para sus creencias y acciones incluso cuando comunicaba un punto de vista suma-
mente secular” (Miller, 1970: 22). John Milbank ha notado una conceptualización 
similar entre los primeros Teólogos de la Liberación, quienes en sus esfuerzos por 
traer dominios políticos y sociales al ámbito de la religión, declararon que “la ética 
natural y humana está aprobada por Dios” (Milbank, 1990: 233). De igual manera, 
el padre Antonio combinaría explícitamente lo que significa tener un propósito –o 
de hecho, una vocación– con lo que significa ser devoto:
Si él tiene trabajo, deja que lo haga bien. Déjalo ser honorable, déjalo ser religioso, 
en el sentido de tener un sentido de dónde viene y adónde va, en el sentido de nuestra 
vida. Es un punto de vista evidentemente religioso. Nosotros somos religiosos. Cree-
mos que tenemos el mensaje fundamental de dar sentido a la vida bajo la luz de Dios.
Tener una dirección se concibe como algo religioso, “en el sentido de nuestra 
vida”. Al concebir a Dios como inmanente en la vida social, la religión en términos 
de vocación mundana, y los valores como “ética natural y humana”, los salesianos 
afirmaban que la salvación podría alcanzarse a través de la socialización secular.
Las insinuaciones de tal énfasis emergieron en un sermón del padre Antonio 
en Salinas a inicios de 2006. De pie, frente al atril, cerca del altar y luchando por 
conquistar la amortiguada calidad del recientemente instalado sistema de sonido, 
habló a través de un diminuto micrófono, sujetándose su casulla con las tiernas y 
cadentes inflexiones de tono que caracterizaban a sus sermones, su mirada dirigida 
hacia el fondo de la iglesia:
Cuando me cierro en mí mismo (…) al final no dejo actuar a Dios. Quiero reforzar 
esta acción en mi pensamiento, para mi felicidad, lo que llamamos autorealización 
(…) Sabemos que nuestra vida debe servir a otros. Todos nosotros queremos una 
vocación (…) Dios ha plantado un sueño en cada uno de nosotros y depende de 
noso tros dedicar mucho tiempo a descubrirlo (…) Algunos de nosotros tenemos 
más afinidad con los niños, otros con los ancianos o los enfermos, otros con las 
organizaciones, otros con la administración, otros con la producción. Si todos nos 
dedicamos en este sentido de unión, en este sentido de construcción del Reino de 
Dios, nadie se sentirá excluido de esta aventura (…) con Dios.
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De nuevo se perfila una comunidad en la que todos juegan un papel en el 
plan de Dios. No es a través del ensimismamiento, sino predominantemente me-
diante la práctica de la productividad grupal por el bien de otros que la agencia de 
Dios, que siempre ha sido y siempre será, se canaliza. Nos hacen un llamamiento 
para revelar el sueño que Dios ya ha “plantado” en nosotros, culminando en una 
debida contribución a la vida de la comunidad y al mejoramiento de la “cons-
trucción de su Reino”. Es la autorealización que resulta del encuentro de nuestro 
propio lugar natural, dado por Dios en el marco cooperativo,22 constituido como 
la forma tangible de salvación. En la celebración de una forma de divinidad que 
funciona a través de procesos materiales, esta conceptualización continúa sugi-
riendo un compromiso básico al orden secular como tal; las clases y la diferencia-
ción social se conciben naturalmente como los resultados de la voluntad de Dios.23 
El énfasis está en la realización de la vocación divina a través de la suscripción de 
los forjados valores campesinos, cooperativos y seculares. 
4. Interpretando la inmanencia
Se trata de un asunto arriesgado ya que los misioneros no podían bajo ninguna 
circunstancia garantizar que los salineros reconocerían las correspondencias mate-
riales entre el Reino y la comunidad, la inmanente presencia de Dios. Los objetos, 
los materiales y las prácticas difícilmente se podían controlar y podían, asimismo, 
utilizarse erróneamente. La praxis cooperativa podía fracasar al momento de de-
terminar los valores. El dinero, en particular, podía dejar de funcionar como un 
medio para alcanzar lo divino y pasar a ser, en cambio, una finalidad en sí misma:
Siempre he dicho, para mí la economía, como el dinero, es un instrumento. Mi meta, 
mi meta personal, es el Reino de Dios, que la gente viva feliz, pero según el plan que 
Jesús ha traído, su plan de acción, ¿no? Esto es lo mío (…) y si a veces sirve para 
hacer queso, hago queso (…). Pero en cualquier momento, el instrumento te con-
diciona tanto que puedes ir por otro camino. Y el dinero es tremendo, la economía 
es tremenda por tener más fuerza que todos los discursos en el mundo (entrevista 
padre Antonio).
22 Que el cooperativismo haya supuesto una fuerza de trabajo sumamente diferenciada, impli-
cando trabajos y sueldos ligados a la fábrica para la mayoría, y roles de administración y gestión 
de oficina para los más educados o los pocos privilegiados, fue aceptado y resentido de diversas 
formas. 
23 John Milbank ha notado una tendencia similar entre teólogos de la liberación, al escribir, “Lo 
que ellos realmente dicen es lo que declaran no decir: concretamente que los cristianos de-
berían hacer sus plegarias, ser ciudadanos decentes y aparte de eso simplemente aceptar a la 
sociedad como es” (1990: 245).
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Igualmente, si el padre Antonio hablaba de la confluencia de los valores bí-
blicos y culturales, la cultura podía también inducir al error; las prácticas equívo-
cas podían invertirse excesivamente, como la bebida y el baile a las que concebía 
como apartadas de los propósitos divinos de la fiesta católica, o los partidos de 
voleibol, a los que valoraba como uno de los indicadores más confiables de la 
“conformación de la comunidad”, que no obstante veía como una de las amenazas 
más persistentes para la Misa. En mis viajes con él a los poblados parroquiales era 
bastante común para nosotros sentarnos a esperar dentro de su camioneta antes 
de empezar el servicio, observando mientras un partido muy reñido finalizaba. 
“Soy yo o el voleibol”, decía con pesar en la comunidad de Apahua una tarde de 
domingo. “Y, muy a menudo, el voleibol gana”.
Las corridas de toros suponían una amenaza similar. A la llegada de un do-
mingo de Adviento en la localidad de Arrayanes nos encontramos con que la 
mayor parte de la congregación potencial había desaparecido para ver las corridas 
de toros que se llevaban a cabo en La Palma, un pueblo a casi media hora en ve-
hículo, carretera abajo, donde se estaba celebrando un festival de cuatro días en 
honor de la imagen de Jesús del Gran Poder. El padre Antonio rio irónicamente 
pues simplemente no podía competir con la corrida de toros. Sentado a mi lado 
en la entrada de la iglesia, esperando a cualquier fiel que se hubiese atrasado, me 
dijo: “Puedo tolerar a los toros durante otros festivales, pero si este ocurre durante 
la Navidad devalúa el significado del nacimiento de Cristo”. Era lo que acompa-
ñaba a los toros lo que representaba un problema: la gente se embriagaba, fumaba, 
descuidaba sus familias; todo esto acontecía en la cara del Reino de Dios. “Hace 
mucho tiempo, me rehusé a dar Misa, como protesta”, me dijo. “Los efectos no 
fueron buenos. La gente no tomó en cuenta el mensaje que yo quise comunicar. 
En cambio, simplemente se ofendieron. No ayudó al problema. Y siempre es po-
sible que si no caigo bien a la gente, simplemente traerán a otro sacerdote de otra 
parroquia o país. Este es el riesgo que corro”. Un hecho no muy distinto ocurrió en 
2006, durante los festivales de mayo, cuando el padre Antonio dejó Salinas en las 
manos de un seminarista para ir a un retiro salesiano, furioso, porque los líderes 
del pueblo habían cambiado la fecha de la Misa sin consultarle a fin de organizar, 
en su lugar, la fiesta que se iba a llevar a cabo la noche anterior. A veces, retaba 
energéticamente las prácticas culturales que contravenían los valores cristianos, 
incluso a pesar de su ineficacia o alto riesgo de perder apoyo de la congregación. 
Unos pocos habitantes del pueblo se habían escurrido hasta llegar donde no-
sotros estábamos hablando. Entonces, el padre Antonio se puso de pie para dar la 
Misa. Su sermón improvisado –muy diferente del que había planificado– reflejaba 
sus preocupaciones:
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Jesús es nuestra fiesta (…) Ahí veremos la diferencia entre la fiesta de los cielos y 
la fiesta que hacemos nosotros (…) Quién no podría entender que hay cosas en la 
cultura, en las costumbres que nos atraen muchísimo, pero al final, yo tengo poder, 
como todos los humanos (…) ¿Qué dijo Jesús? Tenemos libertad y cuán precioso es 
decir de corazón, aunque me siento enormemente atraído a esta cosa, ‘No la haré’ 
(…) Los toros son secundarios en este punto –podría decir más–, pero quizá hay 
una tradición en mi casa que me atrae con la misma fuerza que los toros me atraen 
y no puedo decir que no, y mañana será la costumbre de mi casa y no podré decir 
que no. Mañana mi esposa está enferma y hay un partido de voleibol y no puedo 
salir del partido para estar al lado de mi esposa que dice que me necesita. Entonces, 
la palabra de Dios está en la gente. Nos pide que estemos sobre todas las cosas que 
amamos, nos pide que nos liberemos de todo, incluso de las más fuertes (…) tradi-
ciones que nos atraen.
Igualmente, en el pueblo de Yacubiana, en abril de 2007, el padre Antonio 
predicó: “No es que San Pablo dice: ‘miren, ahora dejen de comer (…) dejen atrás 
todas las cosas de esta Tierra’”. Pero dice, en cambio, que si solamente te aferras a 
las cosas de la tierra, ¿Cómo vamos a contribuir con lo que promovió Jesús? (…) 
Todos nosotros deseamos (…) las cosas de esta tierra (…) nos atraen, porque 
somos parte de estas cosas también. Pero, asimismo, tenemos un alma, y pode-
mos olvidar que tenemos este interior (…) que nos hace capaces de mirar al cielo 
donde vive Jesús.
Cuando escuchaba las grabaciones de los sermones del Padre, al regresar 
de mi trabajo de campo, me hallaba sorprendida por la coherencia absoluta y 
transversal de su mensaje. Cristalizada por mi distancia e intentando obtener sig-
nificados claros, la lucidez de sus palabras, tiernas y sinceras, plantearon un tal 
consumado contraste no solamente con respecto a las complejidades de la vida 
salinera sobre las que él y yo habíamos reflexionado en muchas ocasiones, sino 
también con las formas explícitas de la fusión entre lo material y lo económico 
que suponen las prácticas salesianas, que me quedé desconcertada. No obstante, 
tentativamente sugiero que esta interacción entre los procesos de hibridación y 
diferenciación estaban posibilitando el proyecto cooperativo; la combinación de 
lo divino y lo económico podía forjarse en un tremendo efecto creativo, por un 
lado, mientras que desafiaban los peligros de una interpretación errónea desde el 
atril, por otro. 
Tensiones similares emergen en otros estudios de prácticas cristianas. Webb 
Keane, por ejemplo, ha señalado la importante implicación para la cristiandad de 
la distinción entre el signo y el referente que Saussure postulaba para la lingüística 
y que influenció inmensamente la teoría social, a partir de la manifestación exterior 
de las cosas que se convirten en meros atuendos de la interioridad o del significado. 
Una tal comprensión suele suponer un agente conocedor, un intérprete estable. 
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Keane ha desafiado esta noción, argumentando que la “materialidad del significado 
(…) da lugar a, y transforma las modalidades de acción y subjetividad sin importar 
si se interpretan o no” (Keane, 2005: 186). De igual manera, señala en otro lugar, 
“los objetos son (…) mudos”; eludiendo “el control hermenéutico” pues sus “posi-
bles interpretaciones no son definidas ni definibles” (ibíd.: 2006: 311). 
Fotografía 7
Mujeres de la comunidad, realizando el secado y clasificación de los hongos.  
Salinas, Bolívar-Guaranda, período 1988-2002
He sugerido, a lo largo de líneas similares, que la constitución de una praxis 
cooperativa como un instrumento de lo divino evocaba las posibilidades transfor-
mativas de los objetos y las materialidades. Sin embargo, argumento que aunque la 
dificultad de interpretar lo material sirvió al proyecto integrado de desarrollo de 
los salesianos, posibilitándoles extenderse a diversos dominios de la sociabilidad 
salinera, era asimismo esperado por parte de los misioneros producir los tipos ade-
cuados de conocimiento contextual que provean los significados requeridos para 
la circulación de las mercancías salineras. ¿Cómo garantizar que la producción de 
queso permanezca imbuida de los valores cristianos y no simplemente de los signi-
ficados de la actividad comercial? ¿Cómo consolidar la noción de que el trabajo era 
una práctica ética, un privilegio y una responsabilidad para los propósitos de rea-
lización de cada persona en sintonía con los propósitos de Dios, y no simplemente 
un medio de acumulación de riqueza? ¿Cómo impedir que la materialidad huya 
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con ella? ¿Cómo garantizar una apropiada intencionalidad divina? Dios puede ya 
estar ahí, y pasar sin ser visto excepto en sus formas y expresiones materiales. Solo 
a través del trabajo, de la práctica e interpretación discursiva se podría distinguir 
su presencia en determinadas prácticas, pensamientos e intenciones, y no en otras.
Por lo tanto, mientras la Misión combinó las cosas y lo divino por un lado, 
yo argumento que se hizo uso consciente de prácticas diferenciadoras fundamen-
talmente a través del lenguaje –a fin de frenar los potenciales renegados efectos de 
la inmanencia–. La presencia de lo divino en la práctica cooperativa no ocurría 
sin un sermón: a través de él debía inscribirse nuevamente a lo largo del tiempo. 
En el ordenado espacio de la capilla, evocando una comunidad estructurada y 
organizada, un espacio en el que cuerpos disciplinados se formaban en filas y se 
presentaban diligentemente ante la mirada sacerdotal y ante los mensajes que se 
proponían en el sermón, el padre Antonio podía sujetar –una y otra vez– la ma-
terialidad en el marco de sus debidos referentes divinos, eludiendo los peligros de 
la interpretación errónea. 
No obstante, cuando la Misa terminaba, libre quedaría la casulla sacerdotal 
del padre Antonio, y dentro y alrededor de la capilla se detonaría una conversación 
sobre un inminente proyecto de criadero de cabras o sobre posibles créditos para 
la cooperativa. Joel Robbins ha reflexionado que “la cristiandad alimenta el pro-
blema del significado al construir la posibilidad de la ausencia de sentido” (2006b: 
213), citando la observación de Faubion que, “si (el ritual) es un equivalente de la 
imposición del orden de lo que de otra forma podría amenazar con convertirse en 
caos, el ritual es también el mismo proceso que permite que una tal amenaza se 
manifieste” (Faubion, citado en ibíd.: 215). Propongo que un proceso comparable 
estaba ocurriendo en Salinas donde, por un lado, se fusionaba el Reino de Dios 
extensamente con las prácticas seculares y, por otro, se las diferenciaba cuidadosa-
mente. Sugiero que el proyecto salesiano dependía de ambas medidas; si una forma 
de purificación verbalmente mediada sucedió en el sagrado y ritualizado espacio 
de la Misa, era esto también lo que en algún sentido permitió su ruina.
5. La urgencia por trascender
Por consiguiente, fuera del espacio de la Misa, las conversaciones sobre Dios eran 
de alguna forma escasas. Si Martínez omitió las preocupaciones evangélicas de 
los salesianos en Zumbahua, me pregunto si esto ocurrió porque ellos también 
las omitieron, ya que había un sentido en Salinas de que lo divino se asimilaba 
tanto a lo secular que cualquier preocupación explícita con respecto a la religión, 
incluso cuando se esperaba que surgiera, mejor se evitaba. Planteando el asunto 
del Anuario de 2005, en donde se compilaban las actividades y los resultados pro-
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ductivos de las empresas del pueblo, las fundaciones y las cooperativas mediante 
un documento anillado para despacharlo a amigos y organizaciones fundadoras, el 
padre Antonio se preguntaba si debía incluir alguna afirmación sobre los procedi-
mientos evangelizadores de la misión entre sus páginas, preocupado de que vaya a 
“dejar de lado algunas organizaciones”. Y de hecho, gran parte de la literatura pro-
ducida sobre Salinas no hace referencia a las metas evangélicas de los misioneros. 
En este y otros dominios, al buscar convertir todo en pastoral, la tarea misionera 
salesiana paradójicamente minimizó el espacio para el compromiso con el tipo de 
interiorización o experiencia afectiva que algunos salineros reconocían en lo que 
llamaban lo espiritual.
Esto no significa que la noción de la divinidad material no encontraba eco 
entre los pobladores de la parroquia. Incluso en el bastante devoto pueblo monta-
ñoso de Natahua, el único recinto parroquial que se había entregado casi íntegra-
mente a la cristiandad evangélica antes de la llegada de los salesianos, Osvaldo,24 
un hombre joven que trabajaba como educador salesiano en la diminuta escuela 
azotada por el viento hizo eco de la convicción misionera de que la religión y la 
economía “van de la mano”:
Si yo no trabajo, no tengo nada que comer. Muchos de nosotros decimos, ‘ay, creo 
en Dios y Dios sabrá de dónde viene’. No es así. Dios da fuerza; Dios da manos ¿para 
qué? ‘Trabajemos’, dice la Biblia. ‘Con el sudor de tu frente, comerás’. Eso es lo que 
dice la Biblia (…) los trabajos sociales son necesarios; a pesar de que (somos) evan-
gélicos, necesitamos trabajar, necesitamos comer. 
A decir de todos, Natahua no era nada común. Las más recientemente esta-
blecidas poblaciones evangélicas en otros recintos, como Gramalote y Matiavi Bajo 
en el subtrópico, eran frecuentemente objeto de críticas católicas de que su exage-
rada dedicación a la Biblia, y a la vida eterna, habían provocado su retirada de la 
comunidad. Las reuniones cooperativas y otros eventos comunales en sí mismos, 
usualmente promovidos a través de la Misa, estaban frecuentemente lubricados 
con licor y baile, los dos principales “vicios” católicos que los cristianos evan-
gélicos sacrificaban para marcar su conversión. Igualmente, era al momento de 
24 Osvaldo daba crédito a su Padre por haber facilitado el giro evangélico no solamente en Na-
tahua, sino también en otras partes de Salinas y en las parroquias vecinas de Simiatug y Fa-
cundo Vela. En 1969, en Riobamba, donde él enseñaba programas de alfabetización en escuelas 
establecidas por Monseñor Leonidas Proaño, se convirtió a la cristiandad evangélica y visitó 
a misioneros y pastores en el área para pedir orientación. En el transcurso de los próximos 
años, él formó cerca de siete iglesias evangélicas en el área alrededor de Salinas, regresando a 
Natahua para hacer las veces de pastor de la Iglesia que él había fundado en el cercano pueblo 
de Rincón de los Andes. Después de algunos conflictos con su grey, la iglesia fue desmantelada 
y reconstruida en Pachancho, antes de pasar finalmente a Natahua en 1980, después de lo cual 
el Padre expresó su preocupación acerca de su proximidad a una Iglesia católica. 
94 Aportes al desarrolloy la inclusión social 
retomarlos cuando ellos marcaban los lapsus de la fe que parecían estar inmersos 
en las prácticas evangélicas (ver también Lazar, 2008).25 Por lo tanto, el rechazo de 
pertenecer a la cooperativa, asistir a las reuniones o formar parte en las mingas era 
a menudo constitutivo del evangelismo en algunas partes de la parroquia donde 
la adhesión religiosa estaba dividida, provocando resentimiento entre los vecinos 
católicos. Por contraste, mientras los pobladores de Natahua rechazaban las invita-
ciones anuales de Salinas a la sofocantemente alcoholizada Fiesta de los Reyes que 
atraía a todas las poblaciones montañosas al centro de la parroquia, se les alababa 
por mantener una fuerte ética en el trabajo, las mingas y relaciones activas con las 
instituciones salineras26 a pesar de su total dedicación al protestantismo.
Sin embargo, en consonancia con muchos asuntos de las dinámicas evan-
gélico-católicas en los Andes, así como el padre Antonio concebía a la autoreali-
zación en términos de participación en la comunidad, Osvaldo enfatizaba en la 
interioridad, el diálogo con Dios, y el compromiso con “la Palabra”, contrastándo-
los de esta forma con la penuria de procesos similares dentro de la Iglesia católica. 
Cuando él hablaba, exudaba una sensibilidad religiosa reflexiva e irreprimible que 
raramente se encontraba entre los pobladores católicos de la parroquia, lanzando 
entusiastamente glosas efusivas de historias bíblicas y narrando su activa vida es-
piritual caracterizada por la Oración, la Biblia, las lecturas y las canciones. Hablaba 
“directamente a Dios”, me dijo, no a través de un pastor:
Si he cometido un error, digo, ‘Señor, ¿cuál fue mi error?’ y ‘No lo volveré a hacer’. 
En silencio, orando solo (…) A veces salgo a las nueve de la noche o a veces a las cua-
tro de la mañana (para ir) montaña arriba (…) Entonces ahí caigo de rodillas y digo, 
‘Señor, he fallado. ¡Te he lastimado! Cometí un error, hablé en contra de mi esposa, 
o en contra de mi familia’ (…) Entonces en el momento en el que declaro todo a mi 
Dios, así, directamente (puedo) ir a la iglesia y cantar y uno siente algo distinto, ¿no? 
Se modularon de igual forma los procesos cooperativos de Natahua. A di-
ferencia de la mayoría de cooperativas salineras, no se aplicaba ninguna multa si 
un miembro de la comunidad no cumplía con su asistencia a las reuniones quin-
25 De igual manera, Osvaldo me dijo que su Padre se constituyó a sí mismo como el pastor no 
oficial de Natahua, atendiendo a aquellos que no eran practicantes. “Mi padre recibió noticias 
de que esa o aquella persona…se había caído, había bebido alcohol, había bailado, (y) mi Padre 
(…) dice, ‘Vengan aquí. Ustedes están bebiendo; ahora aquí tienen una paliza’. Mi padre (…) 
trató de decir, ‘¿Cuál fue tu debilidad? (…) Hermano, has ido demasiado lejos… pero ahora 
Dios quiere perdonar(te). No lo hagas más; regresa a la Iglesia (…) pero no actúes de mala 
manera de nuevo. Así que algunas veces la gente ha entendido este consejo y después de esta 
visita ha venido a la iglesia y no ha vuelto a hacerlo. Pero algunos han ido a la iglesia, y después 
de dos o tres años han vuelto a lo mismo”.
26 Las mujeres tejían productos para el Centro de Exportaciones y la Fundación Salesiana pagó a 
Osvaldo para que sirva como un educador en la escuela.
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cenales. “Nosotros no decimos, ‘Tu no viniste (entonces) debes pagar una multa’. 
Eso se queda en la conciencia. Si tu verdaderamente tienes una conciencia (…) 
como la gente evangélica o, se podría decir, como los cristianos, no podemos decir 
más nada, ‘Es necesario estar ahí’. Si (alguien) no desea (venir), podría ser que se 
reúnen en vano”. Así como los pobladores de Natahua concebían al cristianismo 
católico salinero en términos de una obligación y desempeño público potencial-
mente vanos, concebían al evangelismo en términos de una “experiencia privada” 
que precedía la práctica cooperativa, creando, como Sian Lazar ha explicado, “lo 
individual como algo ontológicamente previo a lo colectivo” (Lazar, 2008: 170). 
Fotografía 8
Tienda para la comercialización de productos “El Salinerito”. 
Salinas, Bolívar-Guaranda, (cerca de 1988)
Como Lazar señala, el ‘individuo’ presupuesto por el evangelismo no está 
atado al ser “permeable con el Espíritu Santo”, pero la orientación personalizada 
“evidente en las historias de conversión”, subrayando “la revelación individual”, 
no obstante contrasta marcadamente con la noción católica de ‘individuo’ “como 
un participante desigual en una red de relaciones sociales que incluye (…) seres 
sobrenaturales” (ibíd.: 163). En Salinas, así como en otras partes de los Andes, 
el catolicismo y el protestantismo parecen emerger en una relación diádica, una 
historia del pragmatismo católico que denota un Dios inmanente contrapuesta a 
una cristiandad evangélica que produce una experiencia de trascendencia a través 
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de la infusión del cuerpo con el Espíritu. Al decirme que en las fiestas católicas 
“empiezan a bailar, empiezan a beber y empiezan a fumar (…) hasta que a veces 
terminan peleándose”, Osvaldo afirmaba que “si vamos a ser evangélicos, vamos 
a ser muy diferentes”. Al hablar de la preocupación católica con las imágenes y las 
estatuillas, él dijo:
Un santo no habla. No tiene vida (…) Cualquier persona podría tirarlo al suelo y no 
dice, ‘¿por qué me tiraste?’ Entonces no creo que los santos puedan hacer nada. Pero 
hay mucha gente que cree en los santos. Dicen, ‘ese hombre es un santo, santo esto, 
santo eso, santo algo más. Yo creo que él me ayuda, que me da dinero, que me da un 
buen negocio, que me da buenos animales’, pero si vamos a la Biblia, es Dios quien 
hace lo material. Pienso que si yo creo en un santo, estoy rechazando a Dios, que es 
quien creó a los seres humanos.
De ese modo, a veces se concebía al evangelismo como una posible respuesta 
a un sentido de carencia o a un vacío católico, un modo de relacionarse con el 
alma. Nunca escuché a ningún salinero en el centro de la parroquia llamándose a 
sí mismo como evangélico, una palabra a la que se siguió haciendo referencia con 
silenciosa desaprobación o sutil perplejidad, quizá en parte por la abrumadora 
influencia del padre Antonio, pero muchos insinuaron que sus necesidades es-
pirituales fueron respondidas fácilmente por los servicios evangélicos. Mientras 
algunos católicos me dijeron que no asisten a la misa porque no “ponía comida en 
sus mesas”, como un hombre expresó, una historia que resonaba de alguna forma 
con la impresión ocasional del padre Antonio de que a los salineros simplemente 
les “importaba un bledo”, otros me dijeron en cambio que permanecían alejados 
porque al modo salesiano le faltaba la intimidad o cualquier compromiso signifi-
cativo con la Palabra de Dios. Algunos señalaron que la Misa era el lugar de prác-
tica religiosa no auténtica, donde la gente iba con intenciones equivocadas, para 
“mostrar sus caras” al sacerdote. Un exmisionero me dijo que ya no encontraba 
más a Dios ahí. Sin embargo, otros tenían dificultades con la hibridez de la figura 
del padre Antonio, y me decían que sus intereses emprendedores no encajaban 
bien con su rol sacerdotal, que él se dirigía a ellos predominantemente como pro-
ductores, no como almas. 
Así fue la historia de Natalia, una joven muchacha que trabajaba en una de 
las fábricas de Salinas. En el período previo al bautizo de su hijo había ido a la 
casa de la misión, “en búsqueda de el padre Antonio como sacerdote, no como un 
hombre”, para comenzar su instrucción en sus labores como mentora espiritual 
para su hijo, como era usual en la preparación prebautismal católica: 
Fui donde él (…) con la idea de que me llenaría o trataría de motivarme un poquito 
más con la religión, porque yo era una católica y me gustaba la Iglesia. (Pero hoy en 
día la Iglesia no me atrae. Dios está siempre presente en mí, pero ahora la Iglesia no 
me interesa). Entonces fui donde el padre Antonio con esta idea, y me dijo (…) ‘Ok, 
¿Una utopía secular?  97
regresa donde mí después de haber leído este libro’. (Es un poquito como) la Biblia. 
Habla más o menos de Dios y todo eso. Entonces (…) pasé una tarde leyendo todo 
sobre la vida de Dios (…) como me había dado un pequeño panfleto, y lo leí todo, 
porque pensé que él me iba a hacer preguntas sobre eso, y (pensé) si lo hace, es mejor 
para mí (…) Cuando (regresé) a su casa, él (…) me preguntó, ‘Dime, ¿Cómo van 
las cosas en la quesera? ¿Cómo están saliendo los quesos?’ En ningún momento me 
preguntó, ‘¿Cómo ves a Dios?’ Me dijo, ‘Sabes, el trabajo que haces está orientado 
hacia el trabajo de Dios; Dios siempre ha mantenido a la religión y al trabajo juntos’. 
Puso algo así en mi cabeza, pero yo pensé algo más, que yo había venido en búsqueda 
de algo más, que no había venido buscando una idea para mi trabajo. No quería eso 
(…) Pero el Padre me habló sobre el negocio, diciendo, ‘¿Sabes que vendrá un pro-
yecto para eso? ¿Sabes que el proyecto ocurrirá?’ y pienso que él estaba involucrado 
con el (proyecto) de la leche y queso de cabra en ese entonces, y luego me preguntó, 
‘¿Por qué no está funcionando el queso de cabra?’ Nunca me preguntó, ‘¿Cómo vas 
a educar a tu hijo?’ o ‘¿Estás educando a tu hijo en la religión?’ o ‘¿Qué idea de Dios 
estás dando a tu hijo?’ Yo no estaba buscando (lo que él dijo). Y de ahí en adelante 
decidí no ir y mandé a mi padre o (al hijo de mi padre), porque (sabía) que no iba 
a encontrar nada.
Natalia insinuaba que visitar al Padre “como un sacerdote” les permitiría le-
vantarse sobre las categorías mundanas cotidianas (su rol como una trabajadora, 
y el del Padre como un hombre), lo cual abrió una discusión sobre sus creencias. 
Sin embargo, ella se encontró a sí misma no como una persona en búsqueda de 
orientación religiosa, como una madre o una mujer con una vida espiritual, sino 
como una empleada de la quesera. Ser una ‘buena cristiana’ en este contexto debía 
limitarse a su lugar como un sujeto cooperativo. Si el Padre planteaba un nexo 
potencial, su historia insinuaba que su capacidad de transformar estaba bastante 
limitada a los dominios materiales, pasando por alto las vidas internas de su grey.
Esto emerge más claramente en la historia contada por Juliana, una mujer 
cálida de aproximadamente cincuenta años, conocida como una colaboradora 
confiable de la comunidad y una creyente comprometida que se había constituido 
entre el protestantismo y el catolicismo; aunque asistía a la Misa en Salinas, a fin de 
“escuchar la palabra de (Dios) con más devoción”, y no se consideraba a sí misma 
como una “cristiana”, como los evangélicos comúnmente se autodenominan, había 
asistido a iglesias protestantes en Ambato y formaba parte de un pequeño grupo 
de mujeres donde se leían extractos bíblicos y ocasionalmente mostraban películas 
evangélicas. Al igual que Natalia, ella concebía su relación ambivalente con el cato-
licismo en términos de su distancia respecto del padre Antonio; estremeciéndose y 
disculpándose, me dijo que no, él no era un guía espiritual para ella:
Yo rezo mucho a mi Dios. Estoy pidiendo mucho y siento que necesito algo más, 
(necesito) alguien que me ayude a conocer más sobre Dios, porque leo la Biblia, 
pero hay cosas que no entiendo muy bien (…). Yo nunca he ido con mis cosas 
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(problemas) a decir: ‘Padre, lo siento, ayúdeme a salir de este sufrimiento’. No. No 
lo he encontrado en el Padre. He viajado más lejos con la Biblia; me he concentrado 
en las palabras de Dios, pero como digo, muchas veces no entiendo (…) entonces 
sí, busco un guía espiritual. Mucho. Porque como una persona, imagina, nadie sabe 
cuánto tiempo más voy a vivir. Puedo irme en cualquier momento, pero no estoy es-
piritualmente preparada (…) ¡Esta es una mala vida! Solo he vivido materialmente. 
Nada más. Y en la parte espiritual quizá no he vivido. Entonces me preocupa mucho. 
Me da mucho dolor. Veo (la misa) como un lugar a donde puedo ir para (…) pedir 
perdón a Dios, pero (…) no tengo ganas de ir a confesarme con el Padre, porque no 
creo que gane nada (…) Él hace (confesiones) más durante la Semana Santa, pero he 
ido muy poco. Casi nada (…) Pienso que no voy a recibir (…) nada. No sé. Tal vez 
(es que) yo quiero vivir, es decir que él me guíe todo el tiempo, todos los días. No sig-
nifica que al momento él me diga, ‘Bueno, es malo lo que has hecho ¡ora, ora!’ y no 
pasa nada. Entonces, quiero que él me ayude a vivir, a transformar mi vida, a trans-
formar mi vida en virtud de la fe y en virtud de la Palabra de Dios. Entonces yo digo 
no sé, no puedo juzgar, digo, pero mi padrecito no es para cambiar espiritualmente.
Nuevamente, el sacerdote que emerge en la historia de Juliana no puede trans-
formarle; no representa un potencial para la trascendencia. Posicionándose a sí 
misma en las fronteras de una vida espiritual todavía no vivida, ella ve que su 
sendero no está trazado por las formas de la socialización cooperativa mediada 
por el Padre. Al igual que Natalia, encontrar su espacio “natural” dentro del orden 
colectivo de Salinas no es lo que busca. La religiosidad –ella dice– está alineada 
no con la materialidad, sino con la Palabra de Dios. Pero la Palabra presenta un 
velo oscuro de falta de sentido, un conducto bloqueado de posibilidad, que ella 
puede interpretar y ejercer para su transformación solo si tiene la guía justa a su 
disposición. 
En estas historias emerge el Padre como el mediador de las relaciones saline-
ras con la Iglesia católica. Me llevan a sugerir que si las prácticas cooperativas a lo 
largo de la parroquia concibieron a la Iglesia y a la empresa en el mismo terreno, 
esto fue en parte, porque su cuerpo híbrido, sacerdote y hombre a la vez, fusionó 
la religiosidad con la secularidad. Esto explicaría las sospechas de su irremplazabi-
lidad, y la frecuente ansiedad articulada de que el futuro de los “valores” salineros 
correría peligro en su ausencia. Sin embargo, Natalia y Juliana plantearon los lími-
tes de su forma híbrida. Es decir, a pesar de sus recurrentes reasignaciones sobre 
los límites de las semejanzas materiales entre el Reino de Dios y la comunidad en 
la Iglesia, su énfasis en los buenos valores cooperativos y seculares, en sus interac-
ciones más estrechas con los salineros, dejó a algunos con el deseo insatisfecho de 
intimidad espiritual. Cuando el Padre contó la historia de la autorrealización en 
virtud del cumplimiento del deber personal y el rol otorgado por lo divino en el 
orden cooperativo colectivo, muchos salineros insistieron en la aún inexplorada 
potencialidad de la transformación humana que el cooperativismo no lograba. 
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Aquí, en ambos casos, un texto religioso jugó su papel, sea como aquello que 
esperaban que el Padre respondiera, o como aquello a lo que recurrían al alejarse 
de la Misa. Era la Palabra de Dios que se presentaba a sí misma como el medio 
a través del cual Juliana hubiese traspasado sus propias limitaciones. Al figurar a 
Dios en la escala del ser, ella asociaba la divinidad con la experiencia transforma-
dora de lo interno mediada por el mundo y la creación significativa de reflexión. 
La expresividad del alma y la trascendencia, representadas a través del lenguaje, se 
concibieron en tensión con el Dios inmanente presupuesto por el cooperativismo 
y el cuerpo híbrido del Padre. 
6. Conclusión
Weber notó la relación entre los valores socioéticos y el desarrollo económico al 
ver la sistemática orientación hacia las “metas fijas de la salvación (religiosa)” que 
él asociaba con el ascetismo cristiano como una forma de conciencia racional que 
jugaba un papel significativo en el desarrollo del espíritu del capitalismo moderno 
(Weber, 2001, 1930: xxxix). Con este concepto del poder pastoral, Foucault pro-
puso una noción en algunas formas comparable con la ética protestante de Weber, 
en la medida en la que vinculaba las metas orientadas a la salvación de la autori-
dad eclesiástica con los objetivos mundanos del Estado moderno. Él la entendía 
como una “forma de poder cuyo objetivo final es asegurar la salvación individual 
en la siguiente vida”; un poder preparado para “sacrificarse a sí mismo por la 
vida y salvación de su grey”; que “no puede ejercitarse sin conocer el interior de 
la mentalidad de la gente, sin explorar sus almas (…) insinúa un conocimiento de 
la conciencia y una capacidad de dirigirla” (Foucault, 1994 [1982]: 334). Emerge 
aquí la diferencia de una “nueva forma de poder pastoral”, que no trata solamente 
“de dirigir a la gente a su salvación en la siguiente vida, sino más bien de asegurarla 
en este mundo. Y en este contexto, la palabra ‘salvación’ adquiere distintos signi-
ficados: salud, bienes tar (…) seguridad, protección contra accidentes. Una serie 
de objetivos ‘mundanos’ tomaron el lugar de los objetivos religiosos de la pastoral 
tradicional” (ibíd.). Para Foucault, bajo estas condiciones, el evangelismo suele 
constituirse a sí mismo no como un fin, sino como un medio para luchar “por lo 
prudente” (Gordon, 1991: 10). 
En este capítulo, aunque argumento que los salesianos tuvieron efectos se-
culares en Salinas, he sugerido que no pueden reducirse a misiones secularizado-
ras comprometidas en un proyecto neo-pastoral weberiano o foucaultiano. No se 
trata simplemente de hacer circular la ética religiosa para dar forma a las prácticas 
capitalistas, como en el modelo weberiano, o de que los valores mundanos rem-
placen valores sobrenaturales, como en el modelo foucaultiano; en cambio, se trata 
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de algún intento por unir los valores seculares con los cristianos. Ciertamente mi 
explicación sugiere que el Padre no consideró que su trabajo estuviese directa-
mente dedicado al bienestar del alma; él afirmaba que no deseaba manifestarse 
sobre la moralidad o las prácticas políticas salineras tan profundamente ligadas 
a una cultura que él no tenía derecho de modificar. A veces me parecía que con-
ceptualizó el alma salinera como un locus cultural resuelto, finalmente inaccesible 
para él, así como me dijo que los espacios domésticos y privados de su grey eran 
dominios que en gran parte desconocía. Argumentaba, en cambio, que engendrar 
las cualidades mundanas y las racionalidades económicas demandadas por el tra-
bajo cooperativo serían tareas suficientes para cambiar los comportamientos (y 
creencias) en otros dominios: 
Mi objetivo principal no ha sido que la gente tenga espacios políticos, porque pienso 
que estas cosas pueden darse más adelante. Así como no he dicho que la gente no 
debe tomar, sino que tienen una mejor calidad de vida, que tienen trabajo, con ho-
rarios y programas, para que al final el valor de la bebida no sea tan fuerte (entrevista 
padre Antonio).
En el mismo sentido, he sugerido que el trabajo del padre Antonio delegó lo 
pastoral al cooperativismo, alineando al salinero cooperativo con el buen cristiano. 
Así como se movilizó la ética religiosa para dar forma a las prácticas capitalistas, 
como en el modelo de Weber; a la inversa, se presumía que se concebían a las prác-
ticas cooperativas como la posibilidad de ganar un alma, que, como la política y 
la sensatez, suponía un ‘bien’ secular, colectivo que emergería a través de los tipos 
de disciplina y valores que supone el trabajo duro. Fue la autorealización dentro 
de un orden cooperativo la que posibilitaría a una persona a cumplir su vocación 
divina. Los salesianos promulgaron una nueva versión del alma como el locus no 
de la interioridad o de la ‘espiritualidad’, sino del sujeto económico cooperativo. 
No se trata, entonces, ni de la clásica Teología de la Liberación ni de un proyecto 
de aculturación que Orta propuso como su relevo. En Salinas, el Padre cumplía su 
trabajo pastoral a través de su dedicación a la empresa y al trabajo duro; confor-
mando a Salinas a partir de la noción de que la “cultura campesina” todo lo abarca; 
él buscó no intervenir en los códigos culturales, concibiendo la religiosidad como 
una forma de hacer encajar el Evangelio con los valores colectivos comunes y, de 
ese modo, comprometiéndose en un tipo de evangelización oblicuo. 
Sugiero que este enfoque angular se implica con conceptualizaciones de po-
tencialidades y utopías salineras más amplias. He argumentado en otros lugares 
que la misión salesiana y sus proyectos cooperativos se interpretaban en parte 
como resultado de la relación mimética con la hacienda que la precedió (Pinker, 
2011). Imitaba una estructura que estaba desapareciendo: la Misión en su novedad 
en algunas formas se hizo a sí misma histórica. Aquí, sin embargo, la mímesis se 
mueve en dirección contraria: un grupo de prácticas cuyo objetivo es imitar un 
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objeto que no existe, una utopía. El intento por reflejar lo que no es visible trae la 
reminiscencia de la discusión de Foucault (2001) sobre el retrato de Velásquez, Las 
Meninas, en el que la similitud del arte respecto a lo real ya no está dada; la repre-
sentación oblicua del artista, de lo que yace bajo la representación. La grandeza del 
poder soberano evoca quizá algo de la permanente aspiración del padre Antonio 
por hacer aparecer el Reino de Dios en Salinas por medios indirectos. Talal Asad 
ha escrito: “el mito no era meramente una representación errónea de lo real. Era 
el material para dar forma a las posibilidades y límites a la acción” (Asad, 2003: 
29). Igualmente, el Padre me dijo: “Es una utopía, ciertamente, el Reino de Dios en 
esta tierra”, pero insinuó, daba definiciones a las prácticas salineras. De regreso al 
mural de Pambabuela, el objeto que se imita, el Reino de Dios como el establo es 
en cambio un objetivo siempre diferido. Argumento que esta posibilidad utópica 
mantiene lo divino y lo material como potencialmente coetáneos, así como los 
pasos de los reyes bíblicos y el mundano Padre echado encima del divino establo 
parecen equivalentes al encontrarse en el establo donde María mece al niño Jesús. 
Sugiero que la persistente dificultad de interpretar los objetos y las prácticas, que 
hacen referencia transversal a lo divino y a los cambios entre la hibridización y la 
purificación ritualizada, permitieron que los salesianos se planteen continuamente 
el Reino de Dios como potencialmente proporcional a las prácticas económicas. Al 
imitar lo irrepresentable, el Reino de Dios, las prácticas cooperativas y las nociones 
culturales de lo bueno mediaron la religiosidad.
Sin embargo, aunque he buscado complicar la noción de la misión seculari-
zadora, sugiriendo en cambio que los salesianos, en sintonía con la tendencia de 
la Teología de la Liberación, constituyeron lo secular como el dominio a través del 
cual se mediaba lo religioso, paradójicamente la radical e inmanente divinidad que 
asumían privó a la socialización de una religiosidad sustantiva. John Milbank ha 
señalado sobre los teólogos de la liberación que, “rinden homenaje a una esfera 
autónoma de poder/conocimiento secular. Su concepción de la influencia eclesiás-
tica restante, por lo tanto, parece ser una en la que los líderes de la Iglesia ejercen 
poder e influencia sobre los procesos seculares esenciales”, que “sigue siendo la 
meta consistente de los hombres de Iglesia latinoamericanos, aterrados de perder 
su lealtad religiosa” (Milbank, 1990: 229). 
En Salinas, al interpretar la comunidad como la derivación de la voluntad 
de Dios, la manifestación de su Reino suponía la asimilación de la religión con 
la ética, o los valores, una categoría rigurosamente social y mundana, que dejaba 
poco espacio para la interioridad. El Padre, de hecho, se preocupaba a menudo 
sobre esto, lamentando el giro secular en Salinas y reflexionando sobre su respon-
sabilidad en ello, una ansiedad que emergía en sus sermones, incluso mientras la 
vida cooperativa se desenvolvía normalmente. 
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Aun cuando los salesianos buscaron hacer de lo divino una dimensión om-
nipresente, y de la práctica secular el dominio a través del cual la cristiandad y la 
salvación se promulgaban, el efecto fue que lo social emergió como una esfera se-
parada de lo religioso y provocó que la ética cotidiana del cooperativismo se prio-
rizara sobre el contenido religioso. La celebración de la inmanencia de Dios, y la 
noción relacionada –que es través de la completa realización del lugar personal ya 
dado en el mundo que uno puede llegar a lo divino– parecían anular no solamente 
la posibilidad de trascendencia social, sugiriendo un conservacionismo que cor-
taba sesgadamente la aspiración hacia un cooperativismo igualitario, sino también 
el potencial insinuado en la labor del alma. Esto tuvo el efecto de constituir lo que 
Juliana llamó “lo espiritual” como un asunto fundamentalmente privado, moti-
vando a algunos salineros a buscar en las posibilidades propuestas en el lenguaje 
y la “otra iglesia cristiana”, la evangélica. La religiosidad híbrida cooperativa de los 
salesianos, al suponer que las aspiraciones de “los pobres” se orientaban, hacia un 
Dios predominantemente enredado en los “valores” seculares y materiales tendía a 
pasar por alto la poderosa urgencia de muchos salineros por encontrar una forma 
no mundana de trascendencia.
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Este documento presenta en perspectiva histórica y crítica el trabajo de la Funda-
ción Casa Campesina Cayambe (FCCC)1 desde sus inicios en 1985 hasta la actua-
lidad, con la finalidad de: a) analizar y recabar los conceptos tanto de desarrollo 
como de participación bajo los cuales la FCCC opera; b) identificar la manera 
cómo tales conceptos se concretizan en la práctica de trabajo con las comunida-
des indígenas y campesinas de la región norte de la provincia de Pichincha; y c) 
analizar la relación entre el trabajo de desarrollo de la FCCC y la opción pastoral 
de la Sociedad Salesiana en Ecuador.
Este estudio se basa principalmente en el análisis de datos secundarios; la sis-
tematización de documentos existentes se ha complementado con datos obtenidos 
a través de entrevistas telefónicas y por medio de correos electrónicos a personas 
clave de la FCCC. Cabe mencionar que los autores han participado de la labor de 
la fundación en la década del noventa, y cuentan con estudios anteriores acerca de 
la realidad sociocultural de la zona y de la influencia que la Fundación ha tenido en 
ella en el transcurso del tiempo. Los documentos analizados consisten en informes 
y presentaciones institucionales producidos por la FCCC, incorporando aquellos 
que se encuentran en su página Web, además de investigaciones académicas re-
* Doctora en Antropología por la Universidad de Cambridge. Actualmente es profesora de la 
Universidad de St. Andrews.
** Antropólogo por la Universidad Politécnica Salesiana.
1 Por motivos de simplificación hemos adoptado el uso de la sigla de la Fundación Casa Campe-
sina Cayambe (FCCC).
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lacionadas con aspectos de este trabajo. Uno de las facetas fundamentales de esta 
metodología ha sido confrontar y analizar lo que la misma FCCC expresa de sí en 
los documentos internos (por ejemplo, en su objetivo global, misión y visión) con 
los datos de documentos académicos, complementado por la experiencia perso-
nal de trabajo de los autores quienes han trabajado con la FCCC con funciones 
distintas. 
Fotografía 1
Padre Javier Herrán en la fiesta tradicional de San Pedro, “Rama de Gallos”.  
Pesillo, Olmedo, Cayambe-Pichincha, año 1988
Lo primero que esta confrontación de datos y experiencias arroja es que 
existe una coherencia entre los principios constitutivos de la FCCC, sus activida-
des de desarrollo y los resultados alcanzados. Una segunda observación es que las 
informaciones que la esta pone a disposición del público en general, a través de 
su página Web, son incompletas, pues para algunas áreas de trabajo y actividades 
correspondientes carece o falta una mayor descripción y fundamentación. Esta 
carencia es importante porque impide o limita comprender el concepto de desa-
rrollo humano integral que propone la Fundación, y que es uno de los objetivos 
que se propone la presente investigación; esta carencia en las informaciones ha 
sido subsanada a partir del análisis de otros documentos internos. 
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Finalmente, llama la atención la falta de explicitación de una perspectiva y 
de un lenguaje religioso pastoral que se esperaría de una obra cristiana católica. 
Esta ausencia contrasta en la práctica con el hecho de que la fundación es una obra 
salesiana y que por estatuto, debe ser dirigida siempre por un religioso miembro 
de la congregación. Después de esta primera parte, el documento presenta una 
breve panorámica histórica, social, económica y cultural de la zona de influencia 
de la FCCC. A continuación, se desarrolla una biografía de la misma, incluyendo 
su historia y cambios en el tiempo; una descripción detallada de cada uno de los 
programas implementados y los resultados alcanzados. 
La FCCC trabaja con una pequeña red de instituciones que administran y 
desarrollan programas distintos pero relacionados. Por ejemplo, bajo el paraguas 
de FCCC existen también la Fundación Radio Mensaje y la Fundación educativa 
“Tainate Huasi”, las tres tienen estatuto legal de fundaciones sin fines de lucro y 
pertenecen a la Inspectoría Salesiana de Ecuador. En la práctica, estas fundaciones 
realizan actividades propias y actividades en común. Hay otras instituciones pre-
sentes en el mismo espacio que no dependen directamente de ella, pero coordi-
nan actividades conjuntamente; estas aparecerán más adelante en el desarrollo del 
trabajo. En este documento, nos referimos a todas estas fundaciones y actividades 
como FCCC. 
1.1 Breve historia social
La FCCC ha trabajado desde 1985 en las parroquias de Olmedo, Ayora y Tupi-
gachi, en los cantones Cayambe y Pedro Moncayo, en el norte de la provincia 
de Pichincha. La población rural de estos cantones tiene una larga, interesante e 
importante historia que se remonta hacia antes de las conquistas Inca y española. 
Varios restos arqueológicos y muchas investigaciones históricas dan testimonio 
de este pasado. Sin embargo, el largo proceso colonial significó también un rápido 
proceso de empobrecimiento debido a la apropiación de tierras y recursos natu-
rales por parte de encomenderos y de órdenes religiosas pertenecientes a la Iglesia 
católica, al modelo hacendatario de tenencia de tierra que perduró hasta 1972 y 
a la explotación laboral del campesinado indígena. Los cambios introducidos en 
el período liberal a partir de 1900 en cuanto a tenencia de tierra y a las relaciones 
laborales de dependencia, no produjeron mejorías significativas en la vida de las 
comunidades indígenas cuya situación de pobreza y marginalidad quedó inalte-
rada cuando no empeoró hasta entrada la década del ochenta, época en la que la 
FCCC empezó a trabajar en la zona. 
La década de 1940 produjo un significativo cambio en la vida de las comu-
nidades indígenas de la parroquia Olmedo. La zona se convirtió en una arena de 
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luchas políticas para reivindicar los derechos de la población indígena sea a la 
tierra como a la educación básica, el Partido Comunista Ecuatoriano (PCE) apoyó 
mucho estas luchas, a través del trabajo de figuras como Nela Martínez quien, 
conjuntamente con Dolores Cacuango, mujer indígena de la zona, lucharon por 
mejorar la educación básica para los niños y niñas y empezaron el proceso de fun-
dación de escuelas bilingües. La junta militar de gobierno que se instauró en el país 
a través de un golpe militar en 1961, cerró estas escuelas como parte de su política 
por erradicar la presencia y propagación del comunismo. Sin embargo, el trabajo 
organizativo iniciado en los años de 1930 produjo la primera organización indí-
gena a nivel nacional con la conformación de la Federación Ecuatoriana de Indios. 
En los años de 1960 y 1970, la sucesión de gobiernos constitucionales y/o 
dictatoriales implementaron un sistema de políticas sociales de atención y me-
joramiento de la situación de las poblaciones indígenas andinas. No obstante, la 
pobreza y marginalidad social no sufrieron alteraciones significativas y cuando 
la FCCC empezó a trabajar las comunidades indígenas de la zona reflejaban la 
misma situación estructural de explotación y empobrecimiento, característicos 
de todas las zonas indígenas andinas del país. Existía una gran división de las 
tierras principalmente en forma de minifundios; gran parte de las familias indíge-
nas poseían poca tierra y con una infraestructura productiva mínima y limitada 
accesibilidad a recursos productivos, lo cual producía una marcada y constante 
migración temporal de los hombres hacia la ciudad en busca de trabajo, prin-
cipalmente como jornaleros en la construcción o ayudantes en distintos talleres 
artesanales. Las mujeres jóvenes eran empleadas en el sector doméstico en los cen-
tros urbanos aledaños o en Quito. Las mujeres adultas y niños permanecían en las 
comunidades, por tanto, quedaban totalmente encargadas del cuidado de la casa, 
la parcela y los animales. Los servicios estatales de salud, educación, transporte, 
comunicación, etcétera, eran mínimos y de baja calidad y en general había una 
presencia escasa del Estado. 
2. La Fundación Casa Campesina Cayambe (FCCC)
La presencia de la Sociedad Salesiana en la ciudad de Cayambe, cabecera cantonal 
del cantón del mismo nombre, se remonta a mediados del siglo XX; gracias a la 
presencia del padre Carlos Izurieta, sdb. La acción salesiana se fortaleció a partir 
de 1960 con la creación del aspirantado y el noviciado para la formación de los 
jóvenes interesados en integrar la familia salesiana, y con la fundación de la escuela 
particular Domingo Savio que continúa ofreciendo en el presente una educación 
escolar católica a nivel primario y secundario.
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A inicios de la década del ochenta, el Gobierno Salesiano en Ecuador, o Ins-
pectoría, realizó una opción pastoral a favor de los habitantes de la región del 
cantón Cayambe. Su interés se extendió más allá del área educativa urbana para 
incluir a la población mestiza rural y al campesinado indígena de la zona, asu-
miendo la rectoría religiosa pastoral de las parroquias San José de Ayora y San Juan 
Bautista de Olmedo.2 Sucesivamente, la Sociedad Salesiana potenció su presencia 
en el lugar con la Editorial Abya-Yala y en 1985 con la creación del Centro Casa 
Campesina Cayambe, cuyo primer director fue Javier Herrán G., sdb.3
2.1 Misión y objetivo de la FCCC
La marcada pobreza que tradicionalmente ha caracterizado a los grupos indígenas 
andinos y que históricamente ha conllevado su marginalidad también cultural en 
la sociedad nacional ecuatoriana incidió profundamente en la decisión de la Con-
gregación Salesiana de crear la FCCC, la cual desde su comienzo se presentó como: 
Una institución que promueve el desarrollo humano integral sostenible de la pobla-
ción pobre y excluida. En alianza estratégica con instituciones nacionales e interna-
cionales: gestionamos planes, programas y proyectos que potencian las capacidades 
e iniciativas de la población para ser protagonistas y actores de su propio bienestar 
con un enfoque de derechos e interculturalidad. Buscamos la optimización de los 
recursos disponibles y el mejoramiento continuo de nuestros servicios a través de 
un equipo humano cualificado, comprometido e inspirado en el espíritu salesiano.4
Su objetivo es aportar con recursos humanos, técnicos y financieros para 
generar un proceso de desarrollo en las comunidades del ADR-Cayambe, en el 
que la población se involucre como protagonista y gestor de acciones y programas 
sostenibles que afronten la pobreza y sus causas, para conseguir mejorar la calidad 
de vida de acuerdo a su cultura y aumentar los ingresos familiares para satisfacer 
sus necesidades y participar en la riqueza nacional.5
La FCCC nació con la intención explícita de contrarrestar la situación de po-
breza y marginalidad de las comunidades campesinas e indígenas de los cantones 
Cayambe y Pedro Moncayo. Esta opción no era nueva para la comunidad salesiana 
ecuatoriana y se inscribía dentro de un programa más amplio de intervención por 
2 En ‹http://www.salesianos.org.ec›. Acceso, 20 de marzo 2011.
3 Por razones de simplicidad, usamos la palabra fundación para referirnos a la institución a lo 
largo de toda su historia, aun cuando en sus primeros años era un “Centro”. 
4 Bairon Campoverde, 2007. Constitucion de la CCC, en ‹http://www.casacampesinac.org/index›. 
Acceso: 3 abril 2011.
5 Bairon Campoverde, 2007. Constitución de la CCC, en ‹http://www.casacampesinac.org/index›. 
Acceso: 3 abril 2011.
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parte de la Iglesia católica en varios contextos geográficos, étnicos y sociales carac-
terizados por una situación de marginalidad socioeconómica del país.
La potenciación de la Comunidad Salesiana de Cayambe implicó el traslado 
de Javier Herrán a Cayambe desde la misión salesiana de Zumbahua, parroquia 
rural del cantón Pujilí en la provincia de Cotopaxi, caracterizada por una situación 
de marginación y acentuada pobreza indígena, cuya atención había sido el centro 
del trabajo de la Congregación Salesiana desde el año de 1972.6
Desde sus inicios, por tanto, la FCCC tuvo un marcado carácter de agente de 
desarrollo con un bagaje de conocimientos y experiencias importantes (Serrano, 
1995: 57). Por otra parte, el padre Herrán trabajaba en esos años, como promotor 
de desarrollo del Fondo de Desarrollo Rural Marginal (FODERUMA), institución 
de desarrollo perteneciente al Banco Central del Ecuador. Uno de los pilares fun-
damentales de FODERUMA era la firme convicción del desarrollo “desde abajo”; 
es decir, el programa promovía la idea fundamental de la transformación de aque-
llos que hasta ese momento habían sido considerados “objetos” del desarrollo en 
“sujetos” activos y agentes de su propio desarrollo a través de la organización co-
munitaria (Herrán, 2009: 48). La misión salesiana en Zumbahua también llevaba 
adelante una interacción con organizaciones financieras, tanto laicas como religio-
sas, que apoyaban el trabajo de desarrollo en las comunidades indígenas desde una 
perspectiva de solidaridad humana y con la presencia de voluntarios. 
La experiencia de desarrollo del padre Javier ya en las comunidades indígenas 
de Zumbahua como promotor de FODERUMA, marcó profundamente la orienta-
ción y sucesivo trabajo de la FCCC. Esta influencia es especialmente evidente en la 
adopción del “modelo Zumbahua” para la elaboración de un programa coherente 
y amplio de desarrollo integral entendido como intervención hacia la promoción 
paralela y simultanea de varios componentes: económico-productivo, ambiental, 
educativo, de salud, organizativo y comunicativo. De esta manera, al igual que en 
Zumbahua, en Cayambe se creó un centro llamado Casa Campesina con la idea 
de proveer servicios a las comunidades indígenas que fuera también centro de en-
cuentro para la planificación y difusión de las acciones concertadas de desarrollo 
en varios ámbitos. Los pilares de este programa eran –y todavía son– los siguientes:
• La implementación de programas de microcréditos como parte integrante 
y fundamental de desarrollo.
• El énfasis en la necesidad de trabajar simultáneamente en la conservación 
de los páramos andinos y de las vertientes de agua a través de: programas de 
(re)forestación, apoyo para que las comunidades indígenas pudieran com-
prar tierras pertenecientes a las haciendas.
6 En ‹http://www.salesianos.org.ec›. Acceso, 20 de marzo 2011.
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• La atención al mejoramiento de la actividad agropecuaria.
• La necesidad de promover la educación a todo nivel, a través de la consti-
tución de los Centros Infantiles Campesinos (CIC)7 y de centros de forma-
ción artesanal para jóvenes.
• El apoyo y la promoción de la organización comunitaria.
• El desarrollo de pequeñas microempresas productivas y artesanales.
• El desarrollo de una radio popular comunitaria de apoyo a todos los otros 
componentes de desarrollo.
2.2 Los inicios
El 5 de marzo de 1987, el país sufrió dos sismos de magnitud 6.1 y 6.9 en la escala 
de Richter. El epicentro se localizó en la provincia amazónica de Napo, según los 
datos se conoce que aproximadamente causó un millar de muertos y millonarias 
pérdidas materiales, entre ellas la destrucción de muchas edificaciones rurales, el 
daño de puentes y carreteras por la rotura del oleoducto.
El terremoto marcó un hito en la historia de la FCCC en su relación con las 
comunidades indígenas, ya que las parroquias de Olmedo y Ayora, en el cantón 
Cayambe y zona de influencia de la FCCC, fueron entre las áreas más golpeadas 
por el terremoto (Minard, 1991: 6 y 92) que destruyó completamente o afectó sig-
nificativamente a un gran número de viviendas. Por esta razón, la (re)construcción 
de viviendas familiares inicialmente fue el área de trabajo e inversión principal de 
la institución. 
El acercamiento a las comunidades indígenas a través de un trabajo con-
junto marcó la naturaleza de la intervención que de la relación de la FCCC con 
las comunidades indígenas. En este proceso, la institución ganó experiencia y fue 
desa rrollando una metodología de trabajo propia que le permitió crecer y obtener 
mayor presencia, autoridad y reconocimiento por parte de los beneficiarios.
2.3 Los programas de la FCCC
Programa de infraestructura
El programa de Infraestructura se ha desarrollado alrededor de los siguientes ejes 
de acción:
7 Por motivos de simplificación hemos optado por referirnos a los Centros Infantiles Campesi-
nos con sus iniciales, CIC.
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Fotografía 2
Talleres de bordadoras. Olmedo, Cayambe-Pichincha, año 1991
1. La (re)construcción de vivienda a raíz del terremoto de 1987. Este trabajo 
se caracterizó por la rapidez de reacción en enfrentar la emergencia habitacional; 
por la efectiva coordinación del trabajo con las directivas comunitarias tanto en la 
entrega de materiales como en la construcción a través de mecanismos comunita-
rios tradicionales como la minga y por respetar los diseños, materiales y funciones 
tradicionales de la vivienda indígena, mejorando al mismo tiempo su solidez.
Después de la reconstrucción muchas familias disponían de una casa, pero 
varias –por lo general las más pobres– no habían participado en los programas de 
reconstrucción. Por otra parte, la demanda de vivienda era muy fuerte debido a 
la formación de nuevas familias y a la necesidad de ampliar o mejorar la vivienda. 
Debido a esta situación, la FCCC continuó trabajando y apoyando la construcción 
de viviendas familiares también después de la fase de reconstrucción. 
2. Rehabilitación y mejoramiento vial. Las comunidades de la zona de influen-
cia de la FCCC se encuentran relativamente cerca de la capital del país y tienen 
acceso a la principal carretera que la une con el norte del país. Cuando la FCCC 
empezó su trabajo la mayoría de las comunidades disponía de luz eléctrica, de un 
discreto transporte público y de una carretera, aunque constantemente en mal es-
tado que comunicaba a algunas comunidades con la cabecera cantonal, Cayambe. 
La falta de una óptima infraestructura comunicativa limitaba fuertemente 
el acceso a bienes y servicios, disminuía el precio de venta de los productos agro-
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pecuarios a los intermediarios y aumentaba el costo de los bienes de primera ne-
cesidad. Los mercados de la leche y de productos agrícolas, una de los principales 
fuentes de ingreso para las familias de la zona, eran muy vulnerables a factores 
externos y dependientes como, por ejemplo, las condiciones climáticas que alte-
raban la comunicación y con frecuencia impedían la recolección de la leche o de 
los productos afectando fuertemente la ya frágil economía familiar. Uno de los 
primeros focos de atención del programa de infraestructura de la FCCC, fue en-
tonces, el mejoramiento vial, empedrando caminos, ampliándolos, nivelándolos, 
construyendo cunetas y pequeños puentes y realizando pasos de agua.
3. Construcción y mejoramiento de casas comunales. Desde un comienzo, hubo 
una fuerte demanda por parte de las comunidades de apoyo para la adecuación o 
construcción de locales que sirvieran para reuniones, asambleas comunales, en-
cuentros de los grupos de interés, ligas barriales, etcétera. Se inició por tanto la 
actividad de construcción o mejoramiento de las casas comunales. 
4. Infraestructura sanitaria. Una de las obras más importantes que la FCCC 
realizó en el tema de infraestructura en las comunidades donde las condiciones 
organizativas lo permitían, fue la construcción de sistemas de alcantarillado, letri-
nas, baños y agua potable, para mejorar las condiciones sanitarias de la población 
en los centros poblados, sobre todo, en las comunidades o sectores que presentan 
asentamientos dispersos ya que este tipo de trabajo es casi imposible. 
El trabajo de infraestructura y saneamiento ambiental ha constitutito uno 
de los rubros más importantes y caros de todo el programa de la FCCC, por la 
cantidad de recursos que necesita. A pesar del apoyo de mingas comunitarias, 
el costo de los diseños, los materiales, el transporte, la realización de tanques de 
tratamiento y oxidación, etcétera, representan ingentes recursos.
Letrinas. La construcción de letrinas respondía a la necesidad de mejorar las 
condiciones de salubridad de las comunidades y las condiciones de vida de la pobla-
ción. No obstante, los resultados no siempre fueron los esperados, la falta de agua 
entubada, la extrañeza del concepto mismo de una letrina y sus funciones, acom-
pañadas por la falta de aseo regular de las mismas, llevó a que estas construcciones 
se convirtieran en bodegas y sitios de almacenamiento de productos agrícolas. 
Baños. Esta propuesta tuvo aceptación inmediata por parte de las comuni-
dades y a más de los beneficios obvios de comodidad, privacidad e higiene que la 
presencia de un cuarto de baño implica, la construcción de baños también tuvo un 
efecto positivo en mejorar el autoestima de las familias. Estas construcciones fue-
ron financiadas a través de créditos dirigidos (ver mas adelante), pero también se 
permitió a cada familia libertad en la elección de los acabados. Se construyeron ba-
terías sanitarias también en las escuelas, en los CIC y junto a las casas comunales.
112 Aportes al desarrolloy la inclusión social 
Alcantarillado. La eliminación de aguas servidas se realizaba a través de pozos 
ciegos, que si bien garantizaban higiene y unos pocos años de funcionalidad, no 
generaba un tratamiento adecuado de las mismas. 
Agua potable. Quizás una de las obras más emblemáticas en los primeros 
años de la FCCC fue la construcción de sistemas de agua potable. Aprovechando 
las fuentes de agua natural localizadas en las tierras altas a través de mingas comu-
nitarias, aportes individuales y fondos obtenidos por la FCCC se diseño y cons-
truyó una red de agua potable o entubada que llegara a cada casa. Esto tuvo un 
impacto muy importante en el mejoramiento de la salud, particularmente de los 
niños y niñas y en la organización de la vida diaria de las mujeres y niños, quienes 
ya no tenían que ir a traer agua de pozos y vertientes lejanas. La cercanía del agua 
y su uso más frecuente junto con los cambios en la división tradicionales de roles 
y tareas dentro de las unidades domésticas, cambio los términos de la relación con 
el agua y produjo lo que puede considerarse uno de los cambios culturales más 
fuertes.8 Es importante resaltar que gran parte de estos trabajos de construcción 
se realizaron gracias a la participación de voluntarios, sobre todo del Cuerpo de 
Paz de los Estados Unidos. 
En general, el componente de infraestructura ha desempeñado siempre un 
papel de apoyo a las otras actividades y programas de la FCCC, según las necesida-
des. Así fue, por ejemplo, con la edificación, mejoramiento o adecuación de locales 
para los Centros Infantiles Campesinos (ver mas adelante); a lo largo de los años 
de 1990 y de la primera década del nuevo siglo, el número de comunidades que 
han entrado a formar parte de los programas de la FCCC ha aumentado constan-
temente, por lo cual el trabajo de construcción sigue adelante. 
Programa de créditos
A partir del terremoto de 1987, la demanda habitacional en la zona aumentó con-
siderablemente, no solamente por la necesidad de reconstruir las casas destruidas 
o reparar aquellas dañadas por el terremoto, sino por la creciente demanda debido 
a la disminución de la mortalidad infantil y al crecimiento demográfico en la zona, 
así como al deseo de dotar a las casas tradicionales de baño u otro tipo de servicio.
Esta demanda puso en evidencia la necesidad de acceder a préstamos para 
poder solventar los gastos de la construcción. Tradicionalmente, las únicas posi-
8 Para una detallada descripción y análisis del tema ver Ferraro, 1992. “Desde las tuberías a la 
mentalidad. Desde la tubería a la mentalidad. Presunciones oficiales y percepciones locales en 
los proyectos de dotación de agua. Un estudio de caso del Ecuador”, en Hombre y Ambiente nº 
29. Quito, Abya-Yala, pp. 91-142.
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bilidades de acceso a préstamos de dinero para las comunidades indígenas, eran a 
través de usureros quienes cobraban intereses altísimos o a través de los suplidos, es 
decir anticipos en dinero sobre la venta a futuro de las cosechas o la leche a inter-
mediarios mestizos.9 Como todos los pobres ecuatorianos, tampoco los indígenas 
podían acceder a los sistemas formales de crédito de las instituciones bancarias 
o cooperativas, no cumplían con los requisitos básicos necesarios para cualificar 
como “sujetos de crédito” ya que no disponían de un flujo constante y regular de 
ingreso de dinero que pudiera garantizar el pago de la deuda. Los procedimientos 
burocráticos del sistema formal de créditos representaban un ulterior impedi-
mento ya que exigían la lectura y comprensión de complejos documentos legales 
por personas analfabetas o semianalfabetas. 
Estos elementos representan los antecedentes para la propuesta de microcré-
ditos por parte de la FCCC, la cual debe mucho al diseño y metodología del pro-
grama de créditos de FODERUMA, caracterizados por ser otorgado no en dinero 
sino en forma de insumos agrícolas (abonos, fertilizantes, herramientas, semillas, 
etcétera). Uno de los elementos fundamentales de la metodología de trabajo de 
FODERUMA, posteriormente asumido por la FCCC, fue el de considerar direc-
tamente a la comunidad como sujeto de crédito e indirectamente al miembro 
comunitario. Los créditos eran solicitados y entregados a través de las directivas 
de las comunidades, quienes además participaban de la gestión del programa, por 
ejemplo tenían la responsabilidad de cobrar a los miembros de sus comunidades 
que habían accedido al préstamo. Solamente si todos los miembros de una comu-
nidad estaban al día con sus pagos, podía dicha comunidad solicitar otros créditos. 
Así, el incumplimiento en el pago regular de las cuotas de créditos afectaba el ac-
ceso a los créditos por parte de otros miembros de la misma comunidad. De este 
modo, toda la comunidad y la organización se hacían responsables de los créditos 
entregados a los miembros individuales y ejercían presión social para asegurar el 
pago. La funcionalidad y responsabilidad del crédito estaba compartida entre la 
institución que otorgaba el crédito, las directivas comunitarias y los acreedores in-
dividuales. Los beneficiarios debían asumir responsablemente la buena utilización 
de los insumos entregados o de los materiales recibidos y el pago del crédito; la 
directiva asumía el papel de garante y las instituciones de administrar los recursos. 
La FCCC asumió la co-gestión como uno de los pilares fundamentales de su 
metodología de trabajo en todos los programas y no solamente para el programa 
de créditos. Esta metodología hacía visible y explícito: 
• El reconocimiento, aceptación y valoración de la organización comunitaria.
9 Ver los trabajos de Emilia Ferraro en la bibliografía final para una detallada descripción y aná-
lisis de las dinámicas de préstamos, en la zona. 
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• El reconocimiento de la organización no solo como instancia que facilita 
la ejecución del programa, sino como un elemento sociocultural de la vida 
de las comunidades.
• El respeto de las formas, reglas y lógicas organizativas y sociales de las co-
munidades (familiares, sociales, de poder).
• El compartir la responsabilidad y recuperación de los recursos.
• El diseño del sistema y de los tiempos de pago del préstamo (a través de 
cuotas) basándose en los ciclos económicos locales, es decir, en los ciclos 
productivos, de comercialización (por ejemplo de la leche), de la migración 
temporal y del salario en las plantaciones de flores.
En otras palabras, más que en otros programas, en el programa de crédito 
es evidente la filosofía de trabajo y la lógica del concepto de desarrollo que ha 
guiado a la FCCC y que gira alrededor del respeto de las lógicas culturales y de 
las dinámicas organizativas de las comunidades indígenas con quienes trabaja. La 
confluencia y sinergía de interesados, responsabilidades y capacidades es lo que 
Javier Herrán llama: “gestión compartida” (Herrán, 2009: 96 y 101).
El trabajo desarrollado por la FCCC en el área de créditos con el apoyo del 
FODERUMA fue complementado por el apoyo de una tercera institución, Ayuda 
en Acción (AeA), no solamente a través de financiamientos para los créditos, sino 
también con “capacidad administrativa y de rendición de cuentas”.10 El Apoyo de 
AeA ha sido fundamental para el desarrollo de la FCCC y de las comunidades indí-
genas hasta la actualidad. Al final de la década del ochenta, otras dos instituciones 
apoyaron financieramente el programa de créditos de la FCCC: Swiss Contact11 y 
la Conferencia Episcopal Ecuatoriana.12
La combinación de créditos habitacionales, los agropecuarios (con FODE-
RUMA) y los productivos a los padres de familia de los CIC, entregados por la 
10 Por ejemplo, su participación en la zona permitió entregar créditos a los padres de familia de 
los cinco Centros Infantiles Campesinos que la FCCC abrió en estos primeros años de existen-
cia. Ibíd. p.101.
11 Es una “fundación política y confesionalmente independiente, fundada en el año 1959 por per-
sonalidades de la empresa privada y universidades suizas. Contamos con 300 colaboradores(as) 
en Suiza y en el extranjero que están comprometidos(as) con nuestra labor institucional”, 
‹http://www.swisscontact.org.ec›, acceso 22 de marzo de 2011.
12 La Conferencia Episcopal Ecuatoriana a través de la presentación de proyectos de desarrollo, 
permitió la ejecución de programas sociales para beneficiar a las personas y comunidades 
pobres del Ecuador. Parte de su financiamiento provenía de la cooperación de otras conferen-
cias episcopales católicas y de la recompra de deuda externa. Los proyectos se gestionaban a 
través del programa “Plan Esperanza”. La CCC pudo financiar algunos de sus proyectos con 
financiamiento de este programa. Son más de 10 las ONG internacionales y nacionales que han 
contribuido en la creación del fondo económico de este programa de créditos.
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FCCC cambiaron substancialmente la capacidad crediticia de las personas. En el 
año de 1990, el programa de créditos atendía a 27 comunidades, en 1994 estaba 
presente en 45 comunidades y había otorgado aproximadamente 1.700 créditos 
a 4.500 familias aproximadamente. Para ese entonces, y en vista del rápido creci-
miento del programa, se conformó una organización de segundo grado llamada 
Comité Intercomunal de Créditos, conformada por un representante de cada co-
munidad participante y se consolidó una metodología que garantizara lo siguiente:
• Poner un freno al empobrecimiento de las familias y lograr alcanzar un 
mejoramiento de la situación general.
• Evitar la venta de animales o la venta anticipada de productos a través de 
créditos para inversiones productivas o para cubrir necesidades básicas y 
urgentes de la familia.
• Recuperar el crédito asegurándose que los costos operativos y la inflación 
nacional sean recuperados para seguir capitalizando al programa y así ase-
gurar su funcionamiento a largo plazo.
• Mantener el interés del préstamo debajo del interés vigente en el mercado 
financiero nacional, con el mensaje explícito de que se trata de un progra-
ma de servicio y no con fines de lucro.
• Asegurar la cogestión del programa a través del reparto de responsabilida-
des precisas entre todos los actores, insistiendo que el incumplimiento de 
las responsabilidades, llevaría a la eliminación de la comunidad como parte 
del programa.
• Apoyar la promoción no solamente del mejoramiento económico sino 
también de las relaciones familiares y sociales.
Ayuda en Acción fue clave en apoyar financiera y administrativamente el 
fortalecimiento del programa, en vista de su crecimiento. Los cambios en la estruc-
tura administrativa y operativa del programa siguen funcionando en la actualidad. 
Al interior de la FCCC se creó un programa independiente para créditos y se con-
formó un grupo de intermediación entre la institución y las comunidades, en las 
personas Delegadas de Crédito, elegidas por la asamblea comunitaria y reconocido 
por la directiva de la misma. Estos delegados de las comunidades formaron una 
organización de segundo grado llamada Comité Intercomunal de Créditos que 
mensualmente distribuye el monto de dinero disponible primero entre las comu-
nidades elegibles, es decir, comunidades que no han superado el límite consentido 
de morosidad y después dentro de las comunidades entre solicitantes idóneos, o 
sea las personas que cumplen con los requisitos establecidos, entre los cuales no 
haya caído en un exceso de morosidad en el caso de préstamos anteriores. Las 
asambleas comunitarias, sus directivas y/o el mismo delegado de créditos pueden 
rechazar las solicitudes de crédito individuales si consideran que las personas en 
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cuestión no cumplen con los requisitos, por ejemplo no participan activamente 
en la vida comunitaria. 
Sin embargo, es la administración central del programa, desde la FCCC, la 
que se encarga de administrar, entregar y cobrar los préstamos, para evitar conflic-
tos al interior de las comunidades, o prevenir la posibilidad de que un delegado o 
miembro de la directiva aprovechen de su posición para condicionar la aprobación 
de un préstamo. Así, el delegado de créditos tiene dos funciones fundamentales. 
La primera es asegurar que las solicitudes de créditos al interior de la comunidad 
sean revisadas y aprobadas de manera democrática, evitando que se perjudique o 
se favorezca a determinadas personas; la segunda es realizar un seguimiento de los 
créditos y asegurar que se respeten los plazos de pago establecidos. 
Los créditos entregados son de tipo abierto o dirigido. En los préstamos 
“abiertos”, la persona que recibe el crédito decide la finalidad del dinero, su des-
tino se registra exclusivamente para fines estadísticos. A lo largo de la existencia 
del programa se ha constatado que estos préstamos se destinan generalmente a 
actividades agropecuarias y compra de animales menores, o para gastos festivos 
como, por ejemplo, en ocasión del matrimonio de un miembro de la familia. Los 
montos de los préstamos han variado de acuerdo a la situación económica nacio-
nal. En la actualidad, estos tipos de créditos pueden alcanzar un monto máximo 
de US $ 10.000. Dentro de los créditos abiertos se desarrolló una línea de “créditos 
de emergencia” con la finalidad de atender a situaciones particularmente graves 
como: defunciones, enfermedades, hospitalizaciones, etcétera. Estos tienen una 
modalidad algo diferente, porque aunque todavía deben ser avalados por el dele-
gado de créditos se los puede solicitar en cualquier momento, es decir, cuando la 
emergencia se da y directamente en las oficinas de la FCCC sin pasar por el comité 
de créditos y sus reuniones. 
Los créditos dirigidos, en cambio, como su nombre lo explica, están vincula-
dos a fines específicos y solicitados por grupos de interés en las comunidades. Gra-
cias a estos tipos de créditos la FCCC ha logrado mejorar, por ejemplo, la cantidad 
de leche producida para la venta así como los pastizales, se han instalado sistemas 
de riego por aspersión, se han construido reservorios para el almacenamiento del 
agua de riego y lugares para almacenamiento de semillas, se han realizado activi-
dades de forestación. Normalmente, se trata de un tipo de crédito mixto ya que 
el desembolso se da en dinero y en especies. También reciben asesoramiento de 
los miembros de los equipos técnicos de la FCCC. Dependiendo del monto y del 
programa se define la cantidad y el plazo de pago. Estos créditos otorgados para 
actividades dirigidas incentivaron a que otras familias desarrollaran proyectos 
productivos y solicitaran préstamos para determinadas actividades. De este modo 
se han financiado varias microempresas. Desde un inicio, la participación en el 
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programa de crédito dirigidos ha incluido un aspecto importante de capacitación, 
incluyendo visitas guiadas a proyectos similares en comunidades vecinas o en otras 
regiones del país, con el fin de compartir experiencias, divulgar los logros y bene-
ficios del programa y promoverlo entre otras comunidades.
Las características del programa de crédito, sobre todo, su modalidad de 
funcionamiento a través de la gestión compartida y en el respeto de las lógicas 
socioculturales locales, ha llevado no solamente a su éxito, sino también a que se 
posicione como un modelo a seguir en el país y por otras instituciones. 
Programa productivo
Una vez consolidada la reconstrucción habitacional después del terremoto de 
1987, el segundo paso fue reactivar la economía familiar, afectada por el terremoto, 
esto se lo hizo a través de programas de apoyo agropecuario que pudieran tam-
bién contrarrestar la migración temporal ocasionada por la necesidad económica 
incrementada por los daños causados por el sismo.
La escasa productividad de la tierra a la que tienen acceso las comunidades 
indígenas de la zona, producto de la sobre explotación, parcelación de las tierra y 
del sistema tradicional de tenencia de tierra (cfr. Ferraro 2004; Guerrero 1991), su-
mado al crecimiento poblacional, obligó a las familias a buscar nuevas estrategias 
de sobrevivencia que complementaran la actividad agropecuaria. 
Tradicionalmente, las familias combinaban la venta de mano de obra (en la 
ciudad de Quito y/o en las plantaciones de flores de la zona) con la venta de un 
(escaso) excedente agrícola y/o leche. Otra estrategia fue aumentar la extensión de 
la tierra productiva, esto llevó, a la división de las tierras de las cooperativas agrí-
colas adquiridas tras los procesos de Reforma Agraria de 1964 y 1972, y a expandir 
la frontera agrícola hacia los Páramos (tierras de altura) y otras tierras comunales. 
En los años de 1980, cuando la FCCC entro a trabajar en la zona, la realidad pro-
ductiva se caracterizaba por:
• Escasa disponibilidad de buenas semillas y de insumos agrícolas.
• Terrenos de pequeñas dimensiones, agotados, en muchos casos ubicados en 
pendientes pronunciadas o zonas sobre los 3.000 msnm.
• Escasa disponibilidad y acceso a agua de riego.
• Falta de disponibilidad económica para alquiler de maquinaria agrícola.
El estado de la agricultura en general era demasiado vulnerable y depen-
diente, frecuentemente, de la situación climática caracterizada por prolongados 
períodos de sequía combinados con heladas o exceso de lluvias en los períodos 
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invernales. El ganado de leche no tenía una nutrición adecuada y por ende debía 
ser movilizado constantemente para poder acceder a pastos. No había atención 
al ganado ni seguimiento veterinario adecuado o acceso a información sobre po-
sibles mejoras a través de tecnologías como la inseminación artificial. Las ovejas 
estaban a merced de los lugares comunales para poder pastar, no recibían una 
alimentación adecuada o un control veterinario. La comercialización de la lana 
no era significativa y las ovejas estaban destinadas a la venta en caso de necesidad 
económica. Los poquísimos cerdos de que disponían las familias eran criados para 
el consumo en períodos festivos o para la venta en situaciones de necesidad. Igual-
mente sucedía con los animales menores como gallinas y cuyes.
La necesidad de reactivación y mejoramiento de la economía agropecuaria 
tradicional representó una oportunidad, para que el trabajo de FODERUMA y 
de la FCCC confluyera en una misma estrategia de apoyo optimizando recursos y 
aumentando los programas de la FCCC en número y alcance. 
Por un lado se apuntó a mejorar los procesos productivos tradicionales, por 
otra parte, se fomentó el desarrollo de actividades productivas no tradicionales 
que atendieran a las necesidades familiares y utilizaran también los recursos natu-
rales, los conocimientos y habilidades locales. 
Una parte importante de la propuesta de mejoramiento productivo fue el 
trabajo de detención del deterioro ambiental. Así, a más de otorgar préstamos 
para herramientas o insumos agrícolas, por ejemplo, la FCCC también invertía 
recursos financieros y humanos en la protección de las fuentes hídricas y los ca-
nales de riego, y en el cuidado de la salud y reproducción animal. Por lo tanto la 
comprensión, visión y acción que la FCCC desarrolló, buscó desde un comienzo 
ser integral, con una serie de actividades mutuamente complementarias y todas 
encaminadas a la consecución de un mismo objetivo: el incremento de la pro-
ductividad para alcanzar la seguridad alimentaria familiar, y lograr un excedente 
para obtener recursos económicos a través de su comercialización. Se establecieron 
cuatro áreas de intervención:
1. La conservación y protección de las vertientes de agua para el consumo 
humano y para el riego de los terrenos, con el fin de mejorar y aumentar la 
producción agrícola. Conjuntamente con las directivas y los miembros de 
las comunidades, se iniciaron actividades de forestación y reforestación de 
especies nativas, de limpieza, mejoramiento y optimización de los canales 
de riego existentes, y de protección de las vertientes con cerramientos.
2. La defensa y protección de las tierras comunitarias, de los páramos y de los 
bosques, acompañadas por un programa de capacitación en el uso sosteni-
ble de estos bienes.
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3. El mejoramiento de la calidad de la tierra destinada a la producción agrí-
cola y de los pastos para ganado, a través de la rotación de cultivos, el uso 
de fertilizantes y abonos químicos y naturales, la forestación de linderos 
para contrarrestar la erosión de los suelos. También se intentó revertir la 
tendencia a cultivar en pendientes pronunciadas, y se empezó a subsolar 
para mejorar y ampliar el área de cultivo.
4. El mejoramiento y aumento de la producción lechera a través de la siembra 
de pastos, del control veterinario, del consumo de sales minerales, de la 
inseminación artificial y de créditos para la compra de ganado vacuno de 
mejor calidad.
Aumentar la productividad es algo muy complejo y conlleva una cadena de 
acciones en la que la falta de un eslabón hace que se pierda eficacia y no se consi-
gan los resultados esperados. Tomemos como ejemplo la producción lechera, si se 
quiere aumentar la producción es preciso, entre otras cosas:
• Aumentar y mejorar la alimentación del animal.
• Darle complementos nutricionales como sales minerales y vitaminas.
• Disponer de mucha agua para aumentar la producción, y asegurarse de que 
sea agua limpia para evitar enfermedades.
• Controles veterinarios regulares.
• Conseguir pastos abundantes y en lugares no peligrosos para evitar el ries-
go de accidentes.
• Realizar la cantidad de ordeños recomendados.
• Disponer de lugares aptos para conservar la leche.
• No exponer al animal a un desgaste físico diario.
A su vez, cada una de estas acciones conlleva otras, por ejemplo, el mejo-
ramiento de la alimentación del animal necesita de un terreno fértil, mejorar o 
producir mejores pastos, realizar cerramientos, disponer de agua, mejorar y op-
timizar este recurso con sistemas de riego por aspersión, etcétera. Estos ejemplos 
demuestran la complejidad y los desafíos de los proyectos productivos, y la exi-
gencia de una coordinación entre las acciones y los agentes. Esto se puede alcanzar 
solamente a través de una ‘gestión compartida’. 
En general, las actividades finalizadas al incremento de la productividad re-
quieren de una inversión de capital que se consigue a través de los préstamos 
dirigidos. Dependiendo de los proyectos que se realizan, el pago total del prés-
tamo puede llevar hasta tres años, sin embargo, los beneficios para la familia son 
evidentes inmediatamente.
A estos proyectos que se podría considerar más de índole tradicional se 
acompañaban otros que han tenido resultados diversos a lo largo de los años de 
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vida de la FCCC, dependiendo de distintos factores. Algunos de estos son: cultivo 
de huertos familiares para hortalizas, árboles frutales y plantas medicinales, cria-
deros de truchas y caracoles, introducción de nuevas variedades de cuyes, gallinas 
y pollos; construcción de cuyeras y gallineros; mejoramiento del ganado lanar; 
creación de microempresas familiares para la producción de quesos y/o yogurt; 
comercialización de hongos silvestres y alcaparras; producción y comercialización 
de bordados. 
Programa de educación 
La parroquia Olmedo tiene una larga historia conocida a nivel nacional e inter-
nacional por su lucha por la educación indígena, ligada a la lucha por la tenencia 
de tierra.13 La zona fue teatro de levantamientos indígenas, sobre todo en los años 
1930-40 que reclamaban su derecho a la tierra y a la educación. Se puede decir que 
la semilla para el desarrollo de la educación bilingüe intercultural en el país nació 
en esta parroquia, a mano de líderes internacionalmente reconocidos como Dolo-
res Cacuango y Tránsito Amaguagna. A pesar de esto, cuando la FCCC empezó su 
trabajo, la zona se caracterizaba por la falta de una oferta educativa completa y de 
buena calidad por parte del Estado. Los niños indígenas de 3 a 6 años estaban muy 
involucrados en las tareas domésticas, tales como, pastar ovejas, cuidar a los ani-
males domésticos, recoger agua y leña, ayudar en la parcela y en la cocina, cuidar a 
los hermanos más pequeños, etcétera. Esta situación impedía que se preparen de-
bidamente para el ingreso a la escuela. El ingreso a la escuela tampoco significaba 
un cambio en la organización de sus vidas diarias, ya que todavía quedaban a cargo 
de las tareas domésticas que debían desempeñar antes o después de la escuela.
Como resultado de las luchas por los derechos a la educación, mencionados 
más arriba, en la zona todas las comunidades relativamente grandes ya tenían una 
escuela completa, aunque algunas no contaban con un profesor para cada grado. 
Las niñas y los niños de las comunidades pequeñas y aquéllos que habitaban fuera 
del centro poblado, debían caminar a la escuela más cercana, lo cual podía signifi-
car hasta 40 minutos de camino. Ninguno de los maestros y maestras era del lugar 
y todos viajaban diariamente desde sus casas ubicadas en la parroquia de Ayora, 
en la ciudad de Cayambe o incluso en lugares más lejanos. El horario escolar cam-
biaba para adaptarse a las situaciones específicas del lugar, como por ejemplo el 
horario del transporte público regular, el estado de las carreteras y las ocupaciones 
13 Para la descripción y análisis de esta historia, ver Raquel Rodas, Dolores Cacuango, gran líder del 
pueblo indígena, 2005. Quito, Banco Central del Ecuador. También de la misma autora: Trán-
sito Amaguaña, su testimonio. 2007, en ‹http://www.taringa.net/posts/ebooks-tutoriales/74588 
08/Raquel-Rodas-Morales-Transito-Amaguana.html).
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y necesidades personales de los docentes, lo cual frecuentemente significaba una 
disminución considerable del horario académico. Tanto las escuelas como los y 
las alumnas contaban con muy pocos materiales didácticos. En esos años, los pro-
gramas educativos y los materiales pedagógicos elaborados por del Ministerio de 
Educación no incorporaban elementos específicos de la realidad social y cultural 
de los alumnos y alumnas. La falta de consideración e incorporación de la cultura 
como un elemento esencial en la educación se reflejaba también en la formación 
de los docentes, no preparados para enfrentar una situación culturalmente diversa, 
lo cual resultaba en la reproducción de los tradicionales esquemas que han llevado 
a la marginación y subordinación de las poblaciones indígenas en el país. 
Fotografía 3
Minga de padres de familia, del Centro Infantil de Moyurco.  
Olmedo, Cayambe-Pichincha, año 1992
La zona presentaba un alto índice de analfabetismo, reflejo de la baja calidad 
de la educación. El esfuerzo de las organizaciones indígenas, uno de cuyos logros 
fue la creación de la Dirección Nacional de Educación Bilingüe, y el trabajo de al-
gunas ONG y fundaciones educativas produjo cambios importantes en los proce-
sos educativos formales, aunque no en todas partes y con el mismo impacto. Con 
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el pasar de los años, la casi totalidad de las escuelas de las parroquias indígenas se 
convirtieron en escuelas interculturales.
Si bien la educación en general y la educación formal eran consideradas 
como un gran beneficio y como una necesidad, la educación de los niños y niñas 
en edad preescolar no era igualmente valorada ni por las familias ni por las comu-
nidades. Tampoco los niños de esta edad recibían mayores cuidados por parte de 
las instituciones de salud pública. La tasa de mortalidad infantil era alta; los y las 
niñas eran muy vulnerables a enfermedades intestinales y de vías respiratorias, a 
problemas de piel y había un estado de desnutrición crónica.
En vista de la situación la FCCC empezó un acercamiento a la temática de 
la educación, a través de conversaciones con los padres de familia en las comuni-
dades en las cuales ya operaba, a través de ayuda material a las escuelas, la insti-
tución estableció una relación positiva y constante con los profesores y directores 
de las escuelas. Esta relación se fue consolidando gracias también al sistema de 
“apadrinamiento” (es decir, de adopción a distancia) con el cual la FCCC trabaja 
con Ayuda en Acción (AeA). Así, el programa de educación de la FCCC empezó 
con apoyar la labor docente a través de la construcción o adecuación de aulas 
escolares, con la donación de material didáctico, la creación de áreas recreativas 
y deportivas, pavimentando los patios, arreglando las vías de acceso y en algunos 
casos financiando el sueldo de personal de apoyo complementario. Finalmente, la 
FCCC intervino directamente en el sector educativo de la zona, con la creación de 
los Centros Infantiles Campesinos (CIC).
Los Centros Infantiles Campesinos (CIC)
Los CIC fueron diseñados a partir de la propuesta pedagógica de los Huahuacuna-
pac Huasi, difundida en Ecuador por FODERUMA y desarrollada por la UNICEF.14 
Esta propuesta consistía en la creación de jardines de infantes en las comunidades 
indígenas para que niños y niñas de 3 a 6 años puedan tener un centro educativo 
acorde a su edad, a su contexto geográfico, social, cultural y comunitario. Así pues 
la metodología de trabajo, parte de los contenidos de aprendizaje, los materiales 
pedagógicos, e incluso la comida se desarrolló de acuerdo a la realidad del lugar. 
Esta propuesta permitió: 
• Preparar adecuadamente a los niños y niñas para su ingreso a la escuela 
obligatoria.
• Convertir a los niños y niñas en foco de interés familiar y comunitario.
14 Cfr. ‹http://www.casacampesinac.org›, acceso marzo 10 de 2011.
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• Apoyar sobre todo a las madres en el cuidado de los hijos.
• Colaborar con las familias con la educación de los hijos.
• Involucrar a la comunidad en la educación de las y los niños, a través de: 
a) el trabajo de adecuación o construcción del local necesario; b) la prepa-
ración y distribución de alimentos (a través de las madres de familia); y c) 
la participación de las Directivas y asambleas comunitarias en la selección 
de los “promotores infantiles”, como se llegó a denominar a las personas 
responsables del CIC quienes se seleccionaban dentro de las mismas co-
munidades.
• Desarrollar y mejorar los distintos aspectos psicofísicos del crecimiento de 
los niños y niñas gracias también a la atención médica/dental constante que 
desde el comienzo fue una parte integrante y esencial de los CIC, y que era 
llevada adelante por dos miembros del equipo medico de la FCCC. 
La FCCC ha operado bajo la convicción de que la problemática educativa 
en general, y la de la zona en particular, nunca está desligada de los otros com-
ponentes de la realidad sociocultural y económica del contexto en el que opera. 
Entonces, el programa de educación “naturalmente” fue coordinando acciones 
con los otros programas de la FCCC, y viceversa, para poder dar una respuesta 
integral a la situación de marginalidad y pobreza de la zona. El carácter “integral” 
del programa educativo se ve en que esta intervención educativa alcanzó mucho 
más que las necesidades de alfabetización de la población local. Se convirtió en una 
oportunidad de mejoramiento de la calidad de vida tanto de los y las niñas como 
de sus padres y de la comunidad en general. El tener una propuesta educativa que 
valoraba la realidad local de los y las alumnas y la incorporaba en los planes de tra-
bajo; el recibir una adecuada alimentación y tener controles médicos periódicos, 
hizo que la propuesta educativa integral de la FCCC fuese valorada por las madres 
en primer lugar, y por el resto de la comunidad posteriormente. En otras palabras, 
la propuesta educativa planteada produjo beneficios palpables y reales para sus 
usuarios, e hizo que creciera la demanda para el establecimiento de CIC en toda la 
región. Paulatinamente, entonces, la FCCC extendió la cobertura de las actividades 
educativas de apoyo a un mayor número de comunidades y parroquias.
Aquí también quisiéramos resaltar la importancia de metodología de tra-
bajo basada en la co-gestión y la co-responsabilidad como clave del éxito de los 
CIC, como es el caso en todos los otros proyectos de la FCCC. La sinergía entre 
los miembros del equipo técnico y administrativo de la Fundación, los padres 
de familia y las directivas comunitarias ha hecho que la propuesta se consolide y 
fortalezca llegando a transformarse en una necesidad sentida por las comunida-
des: los Centros Infantiles y el apoyo escolar se han convertido en una actividad 
normal y cotidiana, aún más, se perciben como un derecho irrenunciable de los 
niños y niñas.
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La propuesta educativa de los CIC logró un alcance aún mayor, pues se con-
virtieron en un instrumento de empoderamiento. Los locales de los CIC siempre 
se ubicaron geográficamente en zonas centrales de la comunidad, fueron amobla-
dos/equipados con elementos propios del lugar que les confirieron un aire “fami-
liar”, conocido y por tanto acogedor para los niños. 
Los promotores infantiles son miembros de la comunidad elegidos por los 
padres de familia. Por lo tanto, participan y comparten la misma realidad socio-
cultural de los y las niñas y sus familias, esto es un elemento importante, acostum-
brados por siglos de colonización cultural, además de la económica, a considerarse 
incapaces y a desvalorizar lo propio en favor de lo externo, el reconocimiento y 
valoración de de las habilidades, destrezas y conocimientos indígenas por parte 
que una institución como la FCCC (externa y por ende considerada superior) 
produjo con el tiempo un cambio en la percepción y valoración de sí mismos, 
ya sea tanto a nivel comunitario como a nivel personal. Por un lado, promovió el 
desarrollo personal y profesional de unos individuos: la constante capacitación y 
formación psico-pedagógica de las y los promotores los convirtió en capacitadores 
de otros miembros de las comunidades, entonces, sujetos activos y generadores de 
conocimientos y profesionalidad. Por otra parte, se empezó a valorar, reconocer 
y aceptar que la comunidad no siempre y necesariamente necesitaba de maestros 
externos y no-indígenas (como se había dado hasta ese momento) sino que había 
capacidad interna para realizar labores de gran responsabilidad y calidad. Esto 
fue un cambio importante en el sentido de valoración de la comunidad hacia sí 
misma. La experiencia y el crecimiento hicieron que existan normalmente dos 
promotores con especificidades propias, uno dedicado al área pedagógica y el otro 
al área de salud y alimentación. 
El apoyo de las directivas comunitarias, de los padres de familia, el recono-
cimiento de los demás comuneros, el apoyo de las madres en la preparación de 
alimentos y en otras actividades, la elaboración de materiales educativos y lúdicos 
con elementos presentes en el medio, la participación de personas del lugar como 
los mismos promotores, el aporte esporádico de alimentos por parte de las familias 
involucradas, permitieron una cierta sostenibilidad del programa. Sin embargo, 
en la actualidad se vive un proceso avanzado de traspaso de responsabilidades 
al Estado.
Centro ocupacional Tainate Huasi15
15 El pueblo de Tainate pertenece al municipio de Noviglio, en la provincia de Milán, Italia. Un 
grupo de personas de esta localidad apoyó con maquinarias de carpintería para la creación de 
este centro ocupacional. De aquí el nombre del centro.v
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Paralelamente a la propuesta educativa para niños y niñas en edad preescolar, la 
FCCC también empezó a atender el sector de población joven que al terminar la 
educación básica no tenía ya oportunidad de formación ulterior y, por ende, de 
profesionalización. Para las décadas de los ochenta y noventa el acceso de los y las 
jóvenes de las comunidades indígenas a la formación profesional era casi nulo, ya 
que el título de educación media o artesanal era solo para unos pocos privilegia-
dos. Las necesidades familiares obligaban a que los y las jóvenes trabajaran en las 
labores familiares, domésticas y agropecuarias. De acuerdo a la situación econó-
mica de la familia, muchos jóvenes migraban temporalmente a la ciudad de Quito, 
o se empleaban en las empresas florícolas ubicadas en la zona. 
Para atender esta necesidad de profesionalización, y siguiendo la experiencia 
y el modelo educativo Salesiano, la FCCC en el año de 1990 creó el Tainate Huasi, 
un centro ocupacional para la formación artesanal de chicos jóvenes de las comu-
nidades indígenas, instituto de formación en el área técnica, allí se forman como 
carpinteros, electricistas, cerrajeros y mecánicos automotriz. Hasta la actualidad, 
se ha capacitado alrededor de 500 jóvenes, quienes han realizado “un curso de 
1.500 horas de taller asistiendo a clases de lunes a viernes durante 11 meses”.16 
Sine embargo, esta propuesta educativa ha sido dirigida a los hombres. La 
profesionalización de las mujeres jóvenes en la zona no ha tenido la misma aten-
ción por parte de la FCCC, aunque para ellas se han organizado ocasionalmente 
cursos de Corte y Confección.17
2.4 Otras propuestas educativas
La creación de los CIC, el modelo pedagógico desarrollado, el apoyo sobre todo 
material a las escuelas, la creación del centro ocupacional, y los programas radio-
fónicos desarrollados para apoyar este trabajo no podían cubrir todas las nece-
sidades educativas de la zona. Tampoco podían llenar las deficiencias del Estado 
y de las instituciones seccionales. Para ampliar la cobertura educativa y ofrecer 
una alternativa académica formativa, la Comunidad Salesiana de Cayambe creó la 
Unidad Educativa Don Bosco,18 de modalidad a distancia. Inicialmente una exten-
sión de la Unidad Educativa Camilo Gallegos Domínguez de la ciudad de Macas; 
16 En ‹http://www.salesianos.org.ec›. Acceso 26 de marzo de 2011.
17 Para análisis mas detallados sobre la situación laboral de las mujeres indígenas de la zona, ver 
por ejemplo: C. Newman, P. Larreamendy y A. M. Maldonado Mujeres y floricultura: cambios y 
consecuencias en el hogar, Quito, Abya-Yala, Banco Mundial, CONAMU, 2001.
18 En ‹http://www.salesianos.org.ec›, acceso 26 de marzo de 2011. Información proporcionada 
por Dorys Vinueza, directora del programa de créditos de la CCC, abril 2011.
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el centro Don Bosco fue creado con la finalidad de que jóvenes y adultos puedan 
completar su educación básica y obtener el titulo de bachillerato, y para quienes 
por razones laborales no pueden continuar asistiendo a los centros educativos, por 
esta razón, funciona con modalidad semipresencial los días sábado. 
Paralelamente, en el año 1999, la Universidad Politécnica Salesiana, a través 
de su sede Quito, creó la escuela de Ingeniería Agropecuaria para atender a la de-
manda de la población y a la petición de la comunidad salesiana de Cayambe y de 
la FCCC, y para ampliar el trabajo integral educativo en la zona.19
Si bien la Unidad Educativa a distancia Don Bosco y la extensión de la Uni-
versidad Politécnica Salesiana no hacen directamente parte del trabajo de la FCCC, 
las mencionamos aquí porque se trata de proyectos educativos enraizados en la 
misma lógica educativa y de desarrollo integral que caracterizan sea a la Comuni-
dad Salesiana en Ecuador, o a la FCCC, por lo tanto, sus trabajos se complementan. 
Programa de salud comunitaria
Cuando la FCCC empezó su presencia en las parroquias de Olmedo y Pedro 
Moncayo, la zona padecía de muchas deficiencias también en el área de la salud 
estas se debían tanto a la ausencia de instituciones estatales como a las condiciones 
de pobreza y marginalidad. La población más afectada y de mayor vulnerabilidad 
eran las mujeres embarazadas, niños y niñas y los ancianos; el acceso a servicios 
de salud, medicinas y alimentación eran escasos. Había una fuerte propensión a 
infecciones respiratorias e intestinales, a problemas de piel, altos índices de mor-
talidad infantil y materna, falta de infraestructura sanitaria básica, y alcoholismo 
generalizado, sobre todo, en la población masculina tanto joven como adulta.
La atención de salud por parte de las instituciones y personal médico estatal 
era muy esporádica, era frecuente el que los subcentros de salud permanecieran 
cerrados por largos períodos por falta de personal médico. Aun cuando funcio-
naban, estos centros carecían de insumos para una adecuada atención, en general 
existía una gran desconfianza hacia el sistema nacional de salud, sobre todo hacia 
el hospital cantonal de Cayambe al cual una gran parte de la población se negaba 
a ir. 
19 “Esta demanda, con el correr de los tiempos, se ha evidenciado cada vez mayor y, debido a 
ello, no solo se ha incrementado el número de estudiantes sino también se han abierto nuevas 
carreras como respuesta a las necesidades locales, es así que en la actualidad se encuentran 
vigentes las siguientes carreras adscritas a la Sede Quito: Carreras de Ingeniería Agropecuaria, 
Ingeniería en Agro-negocios, Educación Intercultural Bilingüe y Pedagogía y Parvularia”, en 
‹http://www. ue-domingosavio.com/ueds/›, acceso 24 marzo de 2011. 
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Fotografía 4
Taller de nutrición. Ishigto, Juan Montalvo, Cayambe- Pichincha, año 2009
Desde un inicio la FCCC desarrolló un programa de atención de salud agre-
sivo centrado de manera particular en la atención materno-infantil (la atención 
medico-dental de los niños de los CIC era solo una parte), a niños de 0-6 años, y 
a mujeres embarazadas, con la intención no solamente de curar sino de prevenir 
posibles enfermedades e inclusive malformación de los niños desde el embarazo. 
Las acciones principales incluyeron: la atención médica y odontológica; campañas 
de desparasitación y de salud oral; control a niños; atención y capacitación nutri-
cional; vacunación; planificación familiar; campañas de prevención y detención 
temprana del cáncer uterino.
El trabajo en salud, siempre incorporó como eje transversal la llamada me-
dicina tradicional, con el abierto reconocimiento y respeto de los conocimientos 
y del sistema de salud tradicional, trabajando de manera muy cercana con las 
agentes tradicionales de salud, es decir, las parteras y las promotoras de salud, con 
quienes se coordinaban las actividades y la tomas de decisiones. En este sentido, 
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los CIC desempeñaron un papel fundamental de intermediación, coordinación y 
difusión entre las madres de familia. En cada comunidad se conformó un grupo 
de madres de familias quienes coordinaban con la FCCC el seguimiento y atención 
médica para ellas mismas y para sus hijos. Además, se empezó a trabajar con las 
escuelas de la zona, coordinando, por ejemplo, campañas de salud dental, despa-
rasitación y vacunación, entre otras. 
Todas estas actividades fueron acompañadas por un fuerte plan de capacita-
ción a parteras y promotoras de la zona, a través de reuniones planificadas regu-
larmente con la doctora del programa, y en donde las participantes compartían 
conocimientos, experiencias, reflexiones. La formación se daba también a través de 
la atención compartida a pacientes entre la doctora y las parteras. Esta capacitación 
permitió realizar un mejor seguimiento de las personas enfermas y de las madres 
gestantes; una mejor atención a los partos en casa (modalidad preferida por las 
mujeres indígenas de la zona y acorde al sentido cultural que tiene la concepción, 
gestación y parto). La capacitación de las parteras incluyó aprender a detectar las 
complicaciones durante el parto y el posparto o condiciones problemáticas del 
recién nacido; decidir si una situación requiere de hospitalización; nociones de 
higiene; suministración de medicinas básicas, etcétera. Conjuntamente con la ca-
pacitación, las parteras también recibieron un pequeño equipo para realizar tareas 
curativas básicas y sobre todo para la atención de partos. 
En este programa se aplicó la metodología de gestión compartida, incor-
porando en el programa a personas de las comunidades para que se responsabi-
licen y dirijan parte de las actividades del programa, esto fue esencial tanto para 
establecer una buena acogida en la zona como para asegurar la sostenibilidad del 
programa y desarrollar un cierto nivel de independencia. Un papel fundamental 
en este sentido lo tuvo el proceso de capacitación a los agentes de salud local (par-
teras, promotoras de salud). 
La gestión compartida es entendida por la FCCC como un proceso de in-
tercambio y aprendizaje, en el cual los conocimientos y experiencias que se com-
parten benefician tanto a los usuarios como al personal de la institución. En este 
proceso, la reflexión compartida sobre las acciones realizadas lleva a nuevas ideas, 
a la identificación de otras necesidades sentidas por parte de la población, y al 
diseño de nuevas acciones para atender a estas necesidades de la manera más 
eficiente. 
Concomitantemente, el programa operaba también en la sede institucional 
con un consultorio médico y uno odontológico, este último en particular, fue cre-
ciendo continuamente debido al aumento constante de la demanda de atención. 
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Además de involucrar activamente a los agentes tradicionales de salud, el 
programa desarrolló también una serie de acciones para incluir a los habitantes 
de las comunidades, por ejemplo reuniones de capacitación sobre higiene y nutri-
ción, o campañas de información sobre el alcoholismo y los daños a la salud; un 
elemento importante de estas campañas de capacitación y prevención de enferme-
dades fue también la prevención de la violencia a mujeres y niños.
También se trabajó con las juntas de agua, esta organización está presente 
prácticamente en cada comunidad es responsable de la manutención de los siste-
mas de agua potable y de la calidad del agua. El trabajo con las juntas de agua se 
dio en tres frentes: 1. La financiación directa para su administración; 2. La capaci-
tación a los responsables de la desinfección del agua –potabilización–, y 3. La in-
tervención directa. Este último componente implicó colaborar en la conservación 
de las fuentes hídricas y de su medio de origen, normalmente el páramo andino. 
Se llevaron adelante acciones de protección tales como cercar las fuentes con alam-
brado o muros para prevenir la contaminación del agua por parte de los animales; 
acciones de reforestación; limpieza y desinfectación de los tanques de captación, 
transferencia, y almacenamiento del agua; mantenimiento de la tubería; cloración 
del agua; análisis físico, químico y bacteriológico de los sistemas. 
Un problema importante que la institución tuvo que enfrentar fue no sola-
mente la desconfianza en los agentes médicos externos, sino también el sentido de 
inferioridad y desvalorización de sí mismos que ha caracterizado a las poblaciones 
indígenas de la zona –fruto de siglos de subordinación social, económica y cultu-
ral– y que ha marcado su relación con la sociedad nacional y sus agentes. 
La FCCC ha hecho explicita su filosofía de reconocimiento ha todas las per-
sonas como sujeto de igual derecho, dignidad y valor, independientemente de su 
situación social, económica y étnica. El personal de salud de la FCCC considera 
que esta actitud fue clave para alcanzar los resultados positivos que la institución 
ha alcanzado. 
La actitud de inferioridad que caracterizaba a las poblaciones indígenas de 
la zona se manifestaba también en una actitud pasiva frente a las enfermedades, 
y la percepción de que males –como la pobreza– se deben a la voluntad divina, o 
que son un hecho natural que sucede sobre todo a los pobres. La valoración de la 
riqueza cultural local; el reconocimiento de los conocimientos tradicionales y de 
las capacidades de las parteras y de los otros agentes tradicionales de salud (pro-
motoras, sobadores, curanderos, entre otros); el respeto a las personas y el interés 
por cada paciente; la difusión de estas prácticas a través de la radio, produjo en el 
tiempo un cambio de actitud importante. 
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Para ampliar la atención de salud integral en 1998 la FCCC empezó la cons-
trucción de un centro médico, con el apoyo de Ayuda en Acción y financiación 
del Ayuntamiento de Madrid. La Maternidad “Mitad del Mundo”, ubicada en las 
instalaciones de la FCCC en Cayambe se inauguró en el 2000 con una oferta inicial 
de cinco servicios (Ginecología y Obstetricia, Pediatría, Odontología, Medicina 
General y Emergencias) que en la actualidad han llegado a ser 15.20
Radio Mensaje
Los programas de desarrollo de la FCCC están apoyados por la emisora de am-
plitud modulada Radio Mensaje,21 con sede en la ciudad de Tabacundo, cabecera 
cantonal del cantón Pedro Moncayo. Al mismo tiempo, la radio sirve como emi-
sora popular-comunitaria para los habitantes de los cantones Pedro Moncayo y 
Cayambe, particularmente para el sector campesino mestizo e indígena. 
La radio tiene tres funciones principales:
1. Apoyo a las actividades de la FCCC. Cada uno de los programas tiene 
un componente de comunicación orientado a difundir información acerca del 
programa en cuestión, promocionar nuevas actividades, informar sobre eventos y 
encuentros, transmitir comunicaciones y convocatorias de las directivas comuni-
tarias, y proveer capacitación a través de programas y microprogramas específicos. 
2. La revalorización de algunos elementos culturales de la zona a través de 
programas en idioma Quichua; programas de historia, tradiciones y creencias lo-
cales; difusión de conocimientos tradicionales; transmisión de música tradicional 
y moderna indígena; promoción de los grupos musicales de la zona; apoyo a las 
festividades locales y zonales; difusión de informaciones sobre y para las organi-
zaciones indígenas locales, regionales y nacionales. 
3. Un tercer componente es actuar como vehículo de comunicación entre: a) 
el personal técnico de la FCCC y las organizaciones y miembros de las comunida-
des indígenas; b) las directivas comunitarias y los miembros de las comunidades; 
c) los habitantes de la zona; y, d) los migrantes y sus comunidades de origen. 
20 Información proporcionada por la doctora Carmen Cadena directora de la Maternidad Mitad 
del Mundo, abril 2011.
21 “Radio Mensaje fue establecida el 23 de noviembre de 1967 en Tabacundo para potenciar el 
desarrollo de los sectores indígenas y campesinos de las comunidades de la zona norte de la 
provincia. Es así que se creó este medio para hacer posible, primero la alfabetización y luego la 
organización comunitaria que dio como resultado, a mediados de los años 1970, la formación 
de organizaciones comunitarias de segundo grado”, en ‹http://www.casacampesinac.org›, ac-
ceso 15 de marzo de 2011.
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La posición geográfica del trasmisor de la radio permite que a pesar de su 
baja potencia esta pueda ser sintonizada en un área muy vasta que incluye los dos 
cantones del ADR de la FCCC, las parroquias Gonzáles Suárez, Eugenio Espejo y 
San Pablo del Lago del cantón Otavalo, provincia de Imbabura, y en la parroquia 
Oyacachi, situada en la provincia de Napo. La programación y alcance de la radio, 
produjo rápidamente un fuerte posicionamiento en la región, tuvo una extraor-
dinaria aceptación por parte de los habitantes y se ha convertido en un referente 
para la población indígena. 
Al mismo tiempo, la radio ha permitido difundir informaciones y hacer co-
nocer el trabajo de la FCCC más allá de las comunidades inmediatamente cerca-
nas, con el resultado de que ha aumentado la demanda por parte de comunidades 
y parroquias de participar en sus programas. 
Dentro del aspecto comunicativo de la FCCC, cabe mencionar la difusión 
de un pequeño periódico que comenzó a circular antes que la emisora inicie su 
operación y cumple con los mismos fines que la Radio. Desde sus inicios, la FCCC 
también publica un calendario anual que cada año enfatiza un aspecto especifico 
del trabajo de desarrollo, enfatizando algunas de las actividades que se realizan y 
promocionando aspectos tradicionales de la cultura del lugar.
2.5 Impacto de la FCCC
No existen estudios de impacto de la acción de la FCCC en sus 26 años de vida. 
Sin embargo, de la información parcial proporcionada por varios programas, y de 
la opinión del equipo técnico se puede inferir que en este tiempo la institución ha 
alcanzado lo siguiente:
• Crecer y establecerse en un área considerable de la región, la mayor par-
te del cantón Cayambe y en aproximadamente la mitad del cantón Pedro 
Moncayo. Este crecimiento no es importante en sí mismo, sino en cuanto 
síntoma visible del respeto y autoridad de la que goza en la opinión de la 
población local.
• Intervenir y mantenerse presente a través de sus diferentes programas y 
actividades en alrededor de 95 comunidades indígenas y en tres centros 
poblados parroquiales.
• Tocar e influenciar la vida –directa o indirectamente– de aproximadamente 
11.400 familias que hacen parte de estas 95 comunidades. 
• Haber entregado 22.126 créditos correspondientes a un monto de US $ 34 
millones, entre 1999 y 2010.
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• Poner firmemente el enfoque de género como eje transversal de todos los 
proyectos. 
• • El apoyo a las mujeres de las comunidades. La FCCC ha integrado ple-
namente a las mujeres en todos sus programas, en algunos casos, estas han 
sido el foco privilegiado de atención de la institución. Por ejemplo en el 
Programa de Créditos el 48% de clientes son mujeres.22 En otros programas 
y otras actividades, dependiendo de las condiciones familiares, materiales y 
de división de roles, el porcentaje de mujeres varía llegando incluso al 100% 
en algunas de las actividades de Seguridad Alimentaria. De esta manera, ha 
apoyado a que las mujeres tengan una mayor visibilidad y autoridad en las 
comunidades.
• • Mitigar los impactos de las medidas económicas gubernamentales de cor-
te neoliberal, las cuales afectaban a los más vulnerables y pobres. Los pro-
gramas de la institución han actuado como ‘colchón’ de amortiguamiento 
de los efectos de estas medidas económicas, evitando que la situación de 
pobreza y marginación se ahondara.
• • Seguir manteniendo en funcionamiento los programas y las actividades 
en una época en la que por las dificultades económicas ocasionadas por la 
crisis financiera global, muchas otras instituciones parecidas tuvieron que 
cesar sus actividades. 
• • La sostenibilidad e independencia (en grados distintos) de algunos de sus 
programas, tales como el programa de créditos; la Maternidad Mitad del 
Mundo y la Fundación Tainate Huasi. Varias actividades agropecuarias, de 
crianza de animales y de saneamiento ambiental, por ejemplo, también han 
sido asumidas y son llevadas adelante por las familias y comunidades indí-
genas sin depender de la institución.
• • Convenios de colaboración con instituciones privadas, municipales y 
estatales para la provisión y el mejoramiento de servicios a la población 
local, tales como, por ejemplo, el Consejo Cantonal de Salud, el área 12 
del Ministerio de Salud Pública, el Seguro Social Campesino, las Juntas 
Parroquiales,23 y la Asociación de Floricultores.24
• • Ha generado una mejor situación en la infraestructura sanitaria, educati-
va y de comunicación, en términos generales, en la zona.
• • Ha mantenido o detenido en algunas áreas y revertido en otras, el deterio-
ro ambiental apoyando la percepción cultural sobre la naturaleza e incor-
porando nuevos elementos de tipo occidental.
22 Información de la CCC proporcionada por Dorys Vinueza, abril 2011.
23 Presentación de la Casa Campesina Cayambe en Power Point. Información proporcionada por 
Dorys Vinueza, abril 2011.
24 En ‹http://www.casacampesinac.org›, escrito por Bairon Campoverde, 9 de agosto de 2004.
La Fundación Casa Campesina Cayambe y el modelo de desarrollo  133
3. Desarrollo y pastoral 
La relación entre el trabajo de desarrollo de la FCCC y la pastoral salesiana no se 
evidencia ni en los documentos oficiales de la FCCC, ni tampoco en las conver-
saciones. Sin embargo, la Misión salesiana de Cayambe se inspira para su labor 
en el carisma salesiano y en el mensaje evangélico de Cristo del amor al prójimo. 
Esta inspiración se encarna en la pastoral que desarrolla a través de la FCCC (que 
se crea para fortalecer la “evangelización y la promoción humana”)25 promueve 
el desarrollo humano integral sostenible de las personas que se encuentran en 
situaciones de pobreza. Concomitantemente busca que el personal que pertenece 
a la institución trabaje inspirado por el Espíritu Salesiano. En su acción contra 
la pobreza, la FCCC “vivencia los valores del Evangelio en la transformación de 
mejores condiciones de vida en beneficio de los más desfavorecidos, fortaleciendo 
sus capacidades y haciéndolos protagonistas de su propio desarrollo”.26
Siguiendo esta misma línea, Javier Herrán relaciona en su tesis de maestría 
de forma interdependiente el desarrollo humano integral sostenible y la evange-
lización, indicando que el desarrollo hace parte de la misión evangelizadora y al 
mismo tiempo el desarrollo es evangelización. Lo que el padre Herrán resume 
como “evangelizar desarrollando y desarrollar evangelizando” (Herrán, 2009: 
112). El concepto de promoción humana, tan tradicional en todo planteamiento 
y documento de carácter pastoral y social de la Iglesia católica es asumido en este 
nuevo concepto más amplio, de desarrollo humano integral sostenible que anali-
zamos con más detalle.
3.1 La visión de desarrollo humano integral sostenible de la FCCC
El trabajo de la FCCC está guiado por un concepto muy claro y preciso de desa-
rrollo entendido como Desarrollo Humano Integral Sostenible, como lo demuestra 
la descripción detallada y el análisis de cada uno de los proyectos de la FCCC 
expuestos en este documento.
En palabras del mismo padre Javier Herrán, (ibíd.: 13) la FCCC tiene una 
visión del desarrollo como un proceso interactivo, en el cual los supuestos sujetos 
del desarrollo se convierten al mismo tiempo en protagonistas de su mismo cam-
bio y agentes y promotores de ulterior desarrollo. 
25 En ‹http://www.ue-domingosavio.com/ueds/›. Acceso abril de 2011.
26 Entrevista al director de la FCCC, padre Naún Tapia, sdb. Mayo 2011.
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Fotografía 5
Rosa Cabrera, integrante del grupo de parteras comunitarias  
(proyecto salesiano). Angla, Cayambe-Pichincha, año 2010
Este desarrollo es y debe ser siempre y ante todo humano, es decir, nace del 
compromiso con la realidad de pobreza de la gente. Empieza con el reconocimiento 
de que la situación de marginalidad de la población indígena de la zona –como de 
todo el país– se debe a una larga historia de dominación, explotación y abusos por 
parte de grupos de poder que han controlado la vida política, económica, social, 
religiosa y cultural de la sociedad ecuatoriana. Es también fruto de las condiciones 
desiguales que caracterizan las relaciones económicas y políticas internacionales. 
Más que de una situación de pobreza, entonces, se trata de un proceso histórico 
de empobrecimiento que puede y debe ser cambiado. La opción por los pobres, 
característica no solamente de la FCCC, sino de la Sociedad Salesiana en Ecuador, 
es entonces tanto una opción política como una opción de trabajo. El desarrollo es 
una propuesta política y no técnica, aunque necesita de acciones y conocimientos 
técnicos. Esta propuesta política empieza con mantener siempre presente el rostro 
humano del desarrollo, entonces, el desarrollo no tiene la finalidad solamente de 
mejorar la situación económica de la población, sino de proveer oportunidades 
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para que las personas puedan florecer como seres humanos plenos. No se trata de 
responder solamente al derecho de satisfacer las necesidades básicas, sino de re-
conocer que dentro de estas necesidades básicas existe la de realizarse plenamente 
como ser humano, de poder imaginar una vida diversa y de poder elegir la vida que 
se quiere, el derecho a la elección implica la necesidad de saber que se tienen dere-
chos. Uno de los efectos más perversos del proceso de dominación sociocultural y 
económico que han sufrido las poblaciones indígenas es justamente la naturaliza-
ción de la inferioridad, del sufrimiento, del desposeimiento, y por ende la resigna-
ción y la pasividad. Parte integrante del trabajo de desarrollo debe entonces ser la 
extirpación de los complejos, las desesperanzas y los sentimientos de inferioridad 
de la gente. Esta es la premisa del trabajo de la FCCC que incorpora siempre un 
componente de promoción y formación humana. De esta manera, los programas y 
actividades de desarrollo tienen un carácter individual y no solamente colectivo se 
dirigen a las comunidades y grupos de interés como a individuos reales, de acuerdo 
a su género y en sus distintos momentos vitales. Un ejemplo claro de esta filosofía 
es el diseño del programa de crédito, detallado arriba.
Este desarrollo humano es entonces también integral en la concepción de la 
persona, de las causas de los problemas, así como en la estrategia de intervención. 
Por tanto, todos los programas, y en cada uno de ellos, todos los proyectos y activi-
dades son considerados mutuamente complementarios y explícitamente finaliza-
dos a cumplir con un mismo objetivo. En la práctica de trabajo esta integralidad se 
traduce de dos maneras: primero, en considerar la realidad local en su globalidad, 
en sus aspectos sociales, económicos, políticos y culturales, balanceando la inter-
vención focalizada y especializada con la visión de conjunto. Un ejemplo de esta 
integralidad está presente en el diseño mismo de la institución, en el cual hay varias 
entidades legalmente independientes pero inseparables en los programas, cada uno 
específicamente identificable y, sin embargo, interrelacionado con todos los demás. 
El segundo aspecto de la integralidad se traduce en una metodología de trabajo 
muy propia que –en nuestra opinión– es una de las características distintivas de la 
FCCC y clave principal de su éxito. Nos referimos a la gestión compartida o co-
gestión de los proyectos. Todos los programas de la institución están diseñados de tal 
manera que la población local asume totalmente o en parte la responsabilidad de su 
gestión, funcionamiento y control. Nuevamente, es el caso del programa de crédito. 
Por ende, existe una dinámica interactiva entre la FCCC y las comunidades; 
entre el equipo técnico de la institución y las directivas comunitarias; entre los in-
tegrantes de este equipo y los miembros comunitarios; entre los miembros comu-
nitarios y sus representantes. Hay un diálogo y consulta constante entre todos los 
integrantes y actores de los programas, a todo nivel, en un proceso en el cual todos 
aprenden y, son aprendices y/o maestros, según el caso. Este constante diálogo se 
136 Aportes al desarrolloy la inclusión social 
da también entre las necesidades expuestas por las comunidades y las actividades 
propuestas por la FCCC basado en su diagnóstico, experiencia y estrategia. Esta 
interacción de propuesta y necesidad se traduce prácticamente, por ejemplo, en 
la planificación conjunta del trabajo y en la conformación conjunta de los Planes 
Operativos Anuales (POA). 
La integralidad del desarrollo al estilo FCCC, y que en nuestra opinión repre-
senta otra marca distintiva de la institución, se refiere también a la cultura local que 
no es solamente respetada y valorizada por las actividades de la institución, sino 
que entra a ser un componente integral del diseño de los programas, proyectos y ac-
tividades. Esto sale claramente del análisis del programa de créditos, del programa 
de salud en sus varios componentes, del programa de producción, de la programa-
ción de Radio Mensaje, entre otros. Esto nos parece fundamental de resaltar, porque 
tradicionalmente el proceso de desarrollo ha sido importado, cuando no impuesto, 
desde afuera, e inclusive en aquellos casos más genuinos y en los cuales la pobla-
ción local participa de su gestión, la cultura es percibida como parte del problema. 
Con su trabajo, y sus resultados, la FCCC explícitamente demuestra que la cultura 
es parte de la solución. De esta manera, el proceso de desarrollo se inscribe en las 
lógicas socioculturales locales, y habla un idioma que la gente entiende y valoriza. 
La aceptación de la FCCC, el respeto demostrado por la gente a lo largo de casi tres 
décadas, y sus numerosos éxitos, son fruto de esta filosofía de trabajo y también tes-
timonios de su eficiencia. Es esta humanidad y esta integralidad lo que contribuye 
a la sostenibilidad de los programas de la FCCC, así como de la institución misma. 
A partir de esta visión, las fortalezas de la FCCC se resumen en los siguientes 
cuatro puntos:27
• La filosofía y el apoyo de la Sociedad Salesiana del Ecuador que tiene como 
premisa fundamental el compromiso humano solidario hacia lo pobres, y 
que se sigue renovando y actualizando. 
• El compromiso del equipo de la FCCC. El compromiso y la opción por 
los pobres es también una opción personal del equipo de la institución, y 
representa una riqueza importante que no hay que descuidar.
• El apoyo técnico y sobre todo financiero de un gran número y variedad de 
instituciones.28
27 Ver también “Plan Estratégico 2009-2014”, Casa Campesina Cayambe, p. 3.
28 Algunas de estas Organizaciones Internacionales que han financiado programas y proyectos 
de la FCCC son: la Agencia de los Estados Unidos para el Desarrollo Internacional (USAID); 
el Fondo Ecuatoriano Canadiense de Desarrollo (FECD); la Corporación Andina de Fomento 
(CAF); el Banco Interamericano de Desarrollo (BID); y algunos de los Gobiernos autónomos 
y Juntas de España. Son más de un centenar las instituciones, sobre todo internacionales, que 
han creído, creen y apoyan a la FCCC.
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• El respeto y acogida de la población local.
Estos elementos arriba identificados son lo que ha permitido a la FCCC des-
empeñar un papel importante de intermediación entre la cooperación internacio-
nal, los donantes privados (grupos y/o individuos) y las comunidades indígenas. 
Es decir, la institución ha desempañado un papel importante en facilitar y “admi-
nistrar la solidaridad” que se manifiesta en donaciones de varios tipos, con varias 
modalidades y a varios niveles. No se trata solamente de una función administra-
tiva, sino que los conocimientos locales del equipo técnico, la filosofía y metodo-
logía de trabajo de la institución, el respeto y la credibilidad alcanzada, garantizan 
que estas donaciones (cualquier forma que estas tengan) sean utilizadas de manera 
eficientes y contribuyan significativamente al mejoramiento de la situación local. 
A todo esto, hay que añadir una aproximación al trabajo abierta a intercam-
biar experiencias, conocimientos y metodologías, tanto con otras instituciones 
como de la gente local. Esta actitud ha permitido impedir divisiones al interno del 
equipo y de las comunidades y a tener una voz autorizada dentro de las institucio-
nes no gubernativas y gubernativas de desarrollo.29
4. Tomando en serio la cultura: un análisis antropólogico  
de la FCCC
La humanidad e integralidad del concepto de desarrollo de la FCCC son enten-
didas también como “inscripción en la cultura local”. Es sobre este punto que 
quisiera concentrar el análisis final para iluminar algunos aspectos clave para en-
tender el alcance del éxito de la FCCC, al mismo tiempo que provee algunos ele-
mentos para reflexiones más amplias sobre el papel de la cultura en el desarrollo.
Para esto, tomaremos el programa de crédito como eje del análisis pero para 
visibilizar elementos de más amplio alcance que se refieren a toda la FCCC, y a la 
relación histórica que a través de los siglos ha caracterizado la Iglesia católica con 
la población indígena de la zona. Para esto, hacemos una digresión històrica antes 
de volver al presente y concluir este trabajo.
29 La CCC define la acción institucional como un aporte para generar procesos. Ello implica la re-
nuncia a roles institucionales protagónicos típicos en el campo del desarrollo, subraya la necesi-
dad de lograr procesos sostenibles, lo que implica declarar la necesidad de participación organizada 
y creciente de la población. Precisa la necesidad de conseguir mejoras en la calidad de vida, en un 
marco de respeto a la identidad cultural. Apuesta a lograr mejoras en el incremento de los ingresos. 
Javier Herrán, Programa de Microcrédito de la Casa Campesina Cayambe, 2009, p. 99.
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4.1 Iglesia, dinero y salvación en la parroquia Olmedo
A lo largo del texto hemos ya descrito como el diseño de trabajo de la institución 
en general, y particularmente el programa de crédito con la modalidad de fun-
cionamiento a través de la gestión compartida, son elementos claves del éxito del 
programa, pues han permitido incorporar las lógicas de organización, así como las 
formas de relacionamiento sociales por parte de los beneficiarios. De por sí esto 
es significativo y representa un aporte importante para los debates sobre gestión 
y manejo del desarrollo rural y de las microfinanzas, ya que a pesar de que hay 
un reconocimiento de la importancia de los factores sociales en este campo,30 en 
la literatura especializada casi no se ha tocado el tema del rol que las relaciones 
sociales juegan en el éxito o fracaso de tales proyectos.
El éxito del programa se debe a varios factores, como en otros programas 
similares, y contrariamente a los procedimientos para acceder a créditos bancarios, 
los créditos de la FCCC están al alcance de la población indígena local. El diseño 
del programa que prevé la gestión compartida permite incorporar en ello la lógica 
de funcionamiento de las estructuras locales de autoridad, a través del Comité de 
Créditos y de la figura del delegado de créditos. Esto concede a las comunidades 
del programa un cierto margen de maniobra y de decisión. Además, resulta funda-
mental en la circulación de informaciones sobre la confiabilidad o no de quienes 
toman los préstamos, su capacidad real de endeudamiento, su compromiso con 
la comunidad, las circunstancias que pudieran impedirle mantenerse al tanto con 
los pagos, entre otros. De todas formas, la FCCC todavía mantiene mecanismos 
claros de control del programa para prevenir o reducir la posibilidad de abusos.
Un elemento importante en todo esto es la larga permanencia de la FCCC 
en la zona que le ha permitido construir una sólida reputación y credibilidad a los 
ojos de la gente a lo largo del tiempo. Esto explica en parte el compromiso de los 
beneficiarios del crédito por devolver el dinero tomado en préstamo. Esto inme-
diatamente cuestiona la validez y sostenibilidad de aquellos programas de micro-
finanzas por parte de instituciones cuya permanencia en su zona de operación es 
reciente: ¿deben los programas de microcréditos ser necesariamente parte de una 
estrategia de largo plazo, es decir, ser implementados después de un cierto tiempo, 
después de que la institución haya demostrado su eficiencia y confiabilidad a los 
30 Ver por ejemplo los números monográficos dedicados al tema de la microfinanzas en desarrollo 
por el IDS Bulletin 1998, nº 29 vol. 4 y en 2003 nº 34, vol 4.
 Documento síntesis de la investigación realizada en el marco del proyecto “Análisis Histórico de 
la Presencia Salesiana en el Ecuador”, componente Inclusión y Desarrollo. Participaron como 
asistentes de investigación los estudiantes de la UPS, Violeta Sánchez (Comunicación), Katte-
rine Enríquez (Antropología), Josueth Aguilar (Psicología) y Francisco Ortiz (Comunicación) 
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ojos de las potenciales beneficiarios locales? Si la credibilidad tanto de los indivi-
duos como de la institución está directamente ligada a la relación de confianza y 
reconocimientos mutuos que se establece entre los que prestan y los que toman 
el préstamo, hay un camino universal y por ende replicable hacia ella?, o ¿es este 
un camino específico de cada cultura y contexto social, y por ende no replicable 
fuera de su contexto?
Fotografía 6
Mujeres del grupo de productoras, estudiantes a distancia del Centro Don Bosco.  
Casa Campesina. Cayambe-Pichincha, año 2011
Por otro lado, si el éxito del programa de microcrédito fuera exclusivamente 
debido a su diseño y a la eficiencia de su manejo, entonces sería fácil replicar esta 
fórmula para programas parecidos en otras regiones y países del mundo. Nosotros 
creemos que hay un factor X, un factor extra adicional que es clave para enten-
der la naturaleza del funcionamiento del programa y la naturaleza de su amplia 
acogida entre sus beneficiarios. Este factor es la naturaleza religiosa y católica de 
la FCCC. 
El hecho de que el director de la FCCC sea un sacerdote es un elemento sig-
nificativo a no subestimar. Su función como director de la institución que provee 
apoyo y ayuda a los pobres de la zona en muchas formas –en dinero a través de 
los créditos; en materiales para construir viviendas; educación, entre otros– con-
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fluye con su función de cura local, es decir aquella persona que celebra misas, 
bautismos, matrimonios; que bendice las cosechas y a los animales, así como a los 
pecadores, a quienes absuelve de sus pecados a través de la confesión. Todas estas 
bendiciones tienen en común asegurar la salvación: material y eterna respectiva-
mente, ya que culturalmente en la zona existe una vinculación muy estrecha entre 
la Iglesia católica, el bienestar material y la noción de salvación (ver Ferraro, 2009). 
La Iglesia católica ha tenido desde siempre una presencia e influencia funda-
mentales en la zona, y como en el pasado, hoy en día sigue jugando un papel eco-
nómico, político y moral muy importante en la vida de las comunidades indígenas 
de la zona de las parroquias, particularmente de Olmedo.
A mitad del siglo XVI, la corona española dio en encomienda a los padres 
Mercedarios la zona que hoy corresponde a la parroquia de Olmedo, quienes con-
secuentemente recibieron también una asignación permanente de población in-
dígena para que trabajara para ellos. A lo largo de los siglos, la propiedad católica 
inicial fue creciendo, incorporando las tierras aledañas dadas a los mercedarios en 
regalo por la corona española, o adquiridas por ellos (Crespi, 1968: 37-39).
Conocida como hacienda Pesillo esta era una hacienda teocrática. En aquel 
tiempo la única autoridad reconocida residente en la zona era la Iglesia, en la fi-
gura de los padres que residían en la hacienda y se consideraban responsables de la 
educación religiosa y espiritual de los trabajadores. La vida y las actividades diarias 
de los peones indígenas estaban organizadas y reguladas de acuerdo al calendario 
religioso. La vida empezaba a la madrugada con el rezo colectivo del rosario se-
guido por la misa, después de la cual había la clase de catecismo obligatoria antes 
de empezar las tareas del trabajo cotidiano. Quienes se negaban a participar eran 
castigados severamente (ver Ferraro 2000, 2004 a, 2009; Yánez del Pozo, 1986; 
Crespi, 1968). 
Cuando en 1908 el gobierno del general Eloy Alfaro Moreno expropió todas 
las propiedades de la Iglesia católica, la hacienda mercedaria de Pesillo se convirtió 
en propiedad estatal y fue dividida en cinco haciendas, las que fueron adminis-
tradas por arrendatarios particulares. Las relaciones y la organización del trabajo 
quedaron inalteradas hasta que la Reforma Agraria de 1964 redistribuyó la tierra a 
los campesinos indígenas a través de cooperativas, en consecuencia en la parroquia 
de Olmedo desaparecieron las haciendas.
4.2 Narrativas indígenas de la historia local
La versión local de esta historia empieza con el “tiempo de los padres”. Mientras 
residíamos en la zona, no se hacía prácticamente mención el tiempo preincásico, 
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si bien los incas salían en las conversaciones como antepasados, esta era una re-
ferencia bastante vaga y confusa. Estas narrativas inician siempre con un tiempo 
original anterior a la llegada de los españoles y de los padres mercedarios, cuando 
los indígenas, mestizos, huasipungueros y otras razas, convivían. No había herra-
mientas de hierro sino solo de madera y piedra, por lo tanto no se podía trabajar 
la tierra adecuadamente. Cuando los mercedarios llegaron pusieron orden; em-
pezaron la hacienda y las comunidades indígenas; separaron las razas diferentes, 
los indígenas de los mestizos; trajeron la agricultura, la misa y el matrimonio. La 
presencia de los padres hizo que la tierra floreciera y hubiera cosechas abundan-
tes. Su salida trajo mala suerte y muerte. De hecho, la gente relata que cuando los 
padres se fueron (por la ley de manos muertas), la tierra dejó de producir pues los 
“padres iban de la mano con Dios”.
Culturalmente entonces hay una fuerte asociación entre los padres católicos 
y el bienestar material. Después que los padres mercedarios se fueron en la zona 
de Olmedo no hubo sacerdotes y la gente tenía que ir a Cayambe para la misa y 
demás necesidades religiosas. La presencia física católica volvió a ser visible en 
la parroquia de Olmedo con la llegada de los padres salesianos, particularmente 
con la FCCC, que con sus actividades de desarrollo ha reforzado el rol histórico 
de la Iglesia católica en la zona como fuente privilegiada de bienestar material y 
social. Es en este patrón de larga duración que las actividades de la FCCC se han 
insertado, y de acuerdo a las cuales hay que entender también el funcionamiento 
exitoso de los programas, particularmente del programa de crédito. 
Durante nuestra residencia en Cayambe y relación cotidiana con la FCCC 
se hizo notorio que quienes recibían los préstamos consideraban que devolverlo 
era un imperativo moral. El pago del préstamo era no solamente una constante 
preocupación sino también una obligación de la que uno no podía escaparse. Lo 
que llama la atención es que profundizando en la semántica del pago, sobresale 
que este término se refiere también al dinero que paga la misa para los muertos 
queridos, y al dinero involucrado en cierto tipo de curaciones tradicionales, en el 
caso de enfermedades mortales, para cuya curación se requiere de mucho poder. 
Cuanto más grave es la enfermedad, mayor es la cantidad de dinero necesaria y 
más poderosos deben ser los agentes convocados, tales como los Santos e inclusive 
la Virgen María. Pago se refiere también a otro tipo de préstamos que se establecen 
en las comunidades indígenas en ocasión de la celebración de San Juan, y que se 
conocen como castillos. Lo que acomuna estas diversas formas de pago, inclu-
yendo el pago del préstamo de la FCCC es su naturaleza religiosa que otorga al 
dinero involucrado una cualidad especial. Así, contrariamente al dinero tomado 
en préstamo en los bancos, por ejemplo, el dinero obtenido en préstamo de la 
FCCC pertenece al mundo de lo trascendente, al igual que el préstamo en forma 
de castillos. 
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Las narrativas indígenas sobre las relaciones históricas entre los indígenas y 
los padres revelan: el dinero pertenece al mundo de la cristiandad, de hecho, las 
versiones locales sobre la historia del dinero cuentan de su llegada a la zona con 
los padres Mercedarios. Pero pertenece también al mundo de los espíritus de las 
montañas y de los yachac, es decir, de los agentes e intermediarios de las fuerzas 
que poseen el poder de vida o muerte. Los contextos que exigen un pago obliga-
torio sugieren que el dinero puede comprar favores que están más allá del alcance 
humano. A los ojos de los indígenas de la zona –que representan los sujetos de 
atención principal de la FCCC– el dinero se convierte en un medio privilegiado a 
través del cual alcanzar la curación, el perdón y la salvación. 
El vínculo entre el dinero y el catolicismo está presente muy fuertemente en 
todo el mundo occidental, pero se hace especialmente importante en el caso que 
estamos analizando, ya que el director de la FCCC es y debe ser por estatuto un 
sacerdote. Es decir, la persona que autoriza los préstamos es también la misma per-
sona que celebra la misa para los muertos y las almas en pena, las celebraciones por 
San Juan, etcétera. El director-cura de la FCCC entonces, concentra en sí mismo la 
articulación de todas las esferas que requieren de un pago. 
Concluyendo, entonces, diríamos que a pesar del esfuerzo de mantener sepa-
radas la esfera de la pastoral de la del desarrollo, consideramos que la naturaleza 
religiosa de la FCCC ha desempeñado un papel fundamental en la percepción 
de sus usuarios y no puede no tomarse en cuenta. A los ojos de los pesillanos, la 
salvación está mediada por el dinero y ambos, dinero y salvación, históricamente 
han estado siempre en las manos de la Iglesia. Al ser la FCCC una institución de 
la Iglesia católica, no solamente que comparte las mismas características, sino que 
termina perpetuándolas, presentándose todavía a los ojos de la población indígena 
de la parroquia de Olmedo como una fuente de bienestar moral y material.




Este documento condensa los datos, informaciones, testimonios, descripciones 
y análisis de un estudio realizado entre diciembre de 2010 y junio de 2011 en 
varios puntos geográficos del Proyecto Salesiano Chicos de la Calle, PSCHC en 
adelante, y con diversos actores del mismo. Tiene como objetivo desarrollar un 
análisis sociohistórico que permita identificar las etapas demarcatorias del pro-
ceso, sus momentos constitutivos tanto en términos de persistencias orientadoras 
de la propuesta cuanto en términos de contingencias y variantes que la experiencia 
impuso de cara a la progresiva consolidación del proyecto, considerado como el 
proyecto emblemático de la sociedad salesiana en Ecuador.
En atención a su objetivo central, el informe está estructurado en cinco par-
tes. La primera, referida al conjunto general de condiciones que hicieron posible la 
existencia del proyecto –su genealogía–, muestra cómo las convergencias y encru-
cijadas de la vida social y de la vida política de Ecuador, hacia finales de los años 
setenta, en las que se desenvuelve la labor de la Sociedad Salesiana, dan origen al 
PSCHC. En la segunda parte del documento se describen sus objetivos y principios 
orientadores, elementos que dan lugar a plantearse la cuestión de las persistencias 
*1 Sociólogo. Doctor en Sociología y en CCSS, Niñez y Juventud. Director de la Maestría en 
Política Social de la Infancia y Adolescencia. Investigador del Centro de Investigaciones de la 
Niñez, Adolescencia y Juventud, CINAJ, UPS Ecuador. Investigador del GT CLACSO “Juventud 
y Prácticas Políticas en América Latina”. 
**2 Pedagogo. Magíster en Política Social de la Infancia y Adolescencia. Coordinador de la Maestría 
en Política Social de la Infancia y Adolescencia. Investigador del Centro de Investigaciones de la 
Niñez, Adolescencia y Juventud, CINAJ, UPS Ecuador. Investigador del GT CLACSO “Juventud 
y Prácticas Políticas en América Latina”.
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y variaciones del proyecto. Se incluye, además, un resumen del estado del debate 
actual sobre poblaciones callejizadas donde se pone énfasis en los cambios y trans-
formaciones del fenómeno social denominado “chicos de la calle”. Difícilmente, 
la relación de individuos y colectivos con la calle puede configurarse en términos 
de homogeneidad; habitar la calle, transitar la calle, trabajar en la calle, estudiar 
en la calle, combinar una o varias de estas modalidades a la vez o en distintas tem-
poralidades, hacen que el fenómeno social denominado como chicos de la calle 
esté cargado de complejidad y que, por lo tanto, requiera múltiples, sucesivos y 
convergentes esfuerzos por comprenderlo e interpretarlo.
La tercera parte está referida al carácter general del proyecto y a su progresiva 
institucionalización. Para ello se presenta, en registro predominantemente des-
criptivo, su cronología y zonificación y, en un desarrollo más analítico, los aprendi-
zajes institucionales así como sus perspectivas de fortalecimiento y consolidación.
En la cuarta parte del trabajo se analiza la relación entre estructuras y prác-
ticas; la compleja relación que articula los principios, lineamientos y objetivos 
con las acciones, prácticas instituidas y prácticas instituyentes que se producen 
en todo proyecto colectivo. Evidentemente, un análisis como el que se presenta 
en este tramo del estudio supone estudios cuyo alcance supera al propuesto en 
esta investigación.
La quinta y última parte del estudio presenta algunas conclusiones que rele-
van del trabajo documental y del trabajo de campo basado en los testimonios de 
los actores: niños, niñas, adolescentes, educadores, coordinadores y autoridades 
vinculados al PSCHC en sus distintas etapas y momentos. Se trata de un esfuerzo 
conclusivo provisional y, en tal sentido, de un espacio abierto para el diálogo y la 
discusión. 
2. Visibilización del fenómeno social chicos de la calle
En 1978, cumplidos los 90 años de presencia salesiana en Ecuador, principalmente 
a través de la educación primaria y secundaria, las evidencias palpables de una so-
ciedad que se urbanizaba aceleradamente en el marco de un proyecto de moderni-
zación socioeconómica, anclado predominantemente en la producción petrolera, 
determinaron replanteamientos y modificaciones de las instituciones, entre esas 
las de carácter educativo pastoral.
En efecto, la Sociedad Salesiana de Ecuador, SSE, sensible a los cambios es-
tructurales de orden económico, político y cultural producidos hacia finales de la 
década del sesenta y durante las dos siguientes (modernización socioeconómica 
en 1970 y ajuste estructural con aperturismo en 1980) advirtió que una de las 
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manifestaciones más relevantes de dichos procesos era la presencia, inédita hasta 
ese momento, de considerables contingentes de niños que desarrollaban una serie 
de actividades en la calle.
Fotografía 1
Niños huérfanos de Ambato. Acompañan los Padres:  Mapelli (izquierda)  
y Pedro Giacomini (centro). Yanuncay, Cuenca-Azuay, año 1948
En rigor, la calle como espacio público había sido objeto de cambios y trans-
formaciones estrechamente vinculadas a los procesos de urbanización creciente de 
la sociedad ecuatoriana, fenómeno constatable sobre todo en los casos de ciudades 
como Quito y Guayaquil. Aunque los procesos de urbanización por migraciones 
internas, especialmente en Guayaquil, tienen antecedentes desde las primeras dé-
cadas del siglo XX asociados al boom del cacao (Ayala, 1995), y en la década de 
1950 asociados a la producción bananera, es en los tempranos años setenta donde 
la confluencia de las migraciones internas, la expansión de vialidad e infraestruc-
tura y una cada vez más notoria articulación a los circuitos de comercio interna-
cional, definen las hasta entonces nuevas configuraciones de los distintos ámbitos 
del espacio público, entre ellos la calle.
Lo que ocurre en la calle, entonces, se vuelve objeto de decibilidades y visi-
bilidades (Deleuze, 1988); los acontecimientos que ahí se producen son dichos y 
vistos por grupos de la sociedad que mediante sus discursos y prácticas específicas 
posicionan discursivamente una determinada cuestión. A su vez, los problemas 
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sociales u objetos de conocimiento que son visibilizados en la sociedad desarrollan 
sus propias prácticas y discursos. En el caso de la relación entre SSE y chicos de la 
calle operó y opera exactamente esta matriz de relación con una serie de variantes 
que caracterizan y dan forma a los distintos períodos de una formación social 
determinada. 
Digámoslo con otras palabras y desde una perspectiva más próxima a las 
experiencias y testimonios de quienes han vivido los distintos momentos de las 
configuraciones y constitución del Proyecto Salesiano Chicos de la Calle: a partir 
del segundo lustro de los años setenta, la inobjetable presencia de niños que ha-
bían llegado a Quito desde distintas provincias del país y que deambulaban por las 
calles procurándose su sustento y, eventualmente, el de su familia, fue cada vez más 
notorio y movilizó sensibilidades, acciones y compromisos de distintas personas 
que formaban parte de la SSE. Uno de los referentes originarios de la voluntad de 
atención a estos grupos de niños fue “El Galpón” (1978) ubicado en las instalacio-
nes del entonces Instituto Superior Salesiano.
Parte del conjunto de motivaciones que dio lugar a la iniciativa por vin-
cularse y atender a este grupo de niños tiene que ver con el conjunto general de 
condiciones asociadas a las transformaciones estructurales de Ecuador, experi-
mentadas durante los años setenta, y asociadas a las dinámicas sociopolíticas que 
vivía buena parte de la subregión como producto y expresión del orden geopo-
lítico hegemonizado –ya clara e inobjetablemente a esas alturas– por los Estados 
Unidos (Quintero y Sylva, 1998). 
Como se ha señalado, el proceso de modernización socioeconómica del país, 
la conducción política y gubernamental del Estado bajo el mando del poder mili-
tar, así como las nuevas configuraciones socioculturales producidas por un incre-
mento relativo tanto en la internacionalización de las prácticas sociales como en 
los procesos y estrategias de reproducción rural-urbana en la ciudad por efectos 
de migraciones internas, constituyen las dimensiones generales básicas desde las 
que se explica, en términos estructurales, el origen del PSCHC. 
A todo ello hay que agregar un factor extremadamente importante: la deci-
siva presencia de sectores emergentes de la Iglesia Latinoamericana comprometida 
con sectores populares y progresistas del continente. Las declaraciones de Medellín 
y Puebla contribuyeron a amplificar e intensificar la órbita de influencia de una 
serie de prácticas y discursos convergentes en la idea de “liberación de América 
Latina” (Gutiérrez y Cussianovich, 1981: 27).
Finalmente, cabe mencionar un aspecto que no aparece considerado con la 
suficiente atención en los pocos pero diversos análisis que se hacen respecto al 
fenómeno “chicos de la calle” y que tiene que ver con ciertas sensibilidades emer-
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gentes de aquellos años: el tránsito y viraje de conductas y actitudes filántropicas 
tradicionales hacia acciones de asistencia enmarcadas en un horizonte de solida-
ridad de carácter ecuménico pastoral e, incluso, intra-clasista.1
Ciertamente, el trabajo de organizaciones e instituciones cuyos principios 
orientaban acciones y programas de promoción de las capacidades de “chicos de 
la calle” distaba mucho con respecto a las acciones desarrolladas por grupos de 
carácter filantrópico vinculados, por lo general, a poderosos intereses financieros 
y a sectores eclesiales conservadores.
Y aunque las principales formas de ayuda a los chicos de la calle se sigan 
concentrando en los esfuerzos por vincularlos al mercado laboral como fuerza de 
trabajo, mayoritariamente manual, mediante la capacitación y recientemente por 
medio de procesos formativos escolarizados, las actuales demandas del mundo 
del trabajo y de sus formas de producción inmaterial parecería que abren nuevas 
posibilidades de absorción de este segmento poblacional, asunto que implica el 
establecimiento de una agenda de seguimiento de experiencias biográficas (casos 
de trayectorias de niños y jóvenes que han sido parte del proyecto en uno o varios 
programas) y de análisis más sostenido del proceso en su conjunto desde las ins-
tancias rectoras del PSCHC.
En suma, “lo que se dice” (decibilidades) y “lo que se ve” (visibilidades) res-
pecto del hecho social conocido como “chicos de la calle” tiene matices diferencia-
dos según la época histórica y, de modo particular, según las tres grandes etapas 
claramente diferenciadas del PSCHC. 
Entre 1978 y aproximadamente 1985, donde ya se aprecia una inicial diversi-
ficación con sus especializaciones correspondientes, de sus programas de atención 
y formación en oficios, el régimen de visibilización del fenómeno está caracteri-
zado por una marcada impronta asistencialista e institucionalizadora. La crudeza 
de la problemática y la ausencia casi total de instituciones y programas de inter-
vención profesional determinaron las formas societales de mirar este fenómeno y 
las maneras/acciones de intervenir en él.
Durante la segunda etapa del proyecto (aproximadamente 1985-1996), 
cuando las distinciones entre chicos en procesos de callejización con conductas in-
fractoras y chicos que trabajan en las calles se hacen más evidentes, “lo que se dice” 
y “lo que se ve” del fenómeno está directamente asociado a los condicionamientos 
1 Observación obtenida en conversaciones con Alejandro Cussianovich a partir de sus reflexio-
nes sobre su experiencia de poco más de 30 años de acompañamiento a movimientos de niños, 
adolescentes y jóvenes trabajadores, hijos de cristianos obreros de Perú asociados, sobre todo, 
en el MANTHOC. 
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que derivan de un período sociopolítico altamente conflictivo y de un nuevo ciclo 
económico crecientemente concentrador respecto de la década anterior, con el 
agravante de que los flujos de redistribución de la riqueza se habían restringido de 
manera notable produciendo con ello inéditos niveles de pobreza (Páez, 1996) que 
segregan y segmentan más aún la población, especialmente la de menores ingresos. 
Tal situación explica por qué el trabajo del PSCHC, empieza a volcarse pro-
gresivamente hacia los chicos que trabajaban en las calles y a tomar ciertas distan-
cias con respecto a los que se encontraban inmersos en procesos de callejización 
con conductas infractoras. Al adquirir este grado de diferenciación, el fenómeno 
chicos de la calle, instalado ya como una problemática importante aunque no 
central de la sociedad ecuatoriana, es visto cada vez más como un asunto que está 
siendo gestionado por instituciones, organizaciones y personal con ciertos niveles 
de especialización; una problemática sobre la que hay que intervenir de modos 
más diversificados (desde la caridad hasta el agendamiento en las políticas públi-
cas) y que hay que tener en cuenta por razones asociadas a imaginarios de seguri-
dad, delincuencias, atrofias sociales y posibilidades de integración productiva en 
tanto mano de obra calificada al mercado de trabajo.
A partir de la tercera etapa del PSCHC provisionalmente situada entre 1998 
hasta la actualidad, cabe distinguir de entrada las tensiones discursivas en torno 
del término institucionalización. Por una parte, los sacerdotes Antonio Amador 
y Eduardo Delgado impulsan un proceso centrado en desinstitucionalizar a los 
chicos de la calle, en el sentido de disminuir sus estancias y permanencias en cen-
tros de acogida y de propiciar re-integraciones familiares y, por otro, el inevitable 
proceso incremental de institucionalización del PSCHC expresado en mayores 
niveles de organicidad estructural y funcional de sus distintos programas por zona 
geográfica. Desinstitucionalizar a los chicos e institucionalizar el funcionamiento 
del PSCHC podría considerarse el eje discursivo orientador del PSCHC en su 
tercera gran etapa.
Debe decirse, por último, que las modalidades de visibilización del fenó-
meno, en la medida que se configuran como resultado de las prácticas de los acto-
res centrales (chicos, educadores, instituciones especializadas de atención) y de lo 
que la sociedad va observando se han ido diversificando. Ello constituye no solo 
la fuente de complejidad del fenómeno, sino también la base de una conciencia 
social que mira dicha problemática como una cuestión compleja. 
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3. Aproximaciones analíticas al fenómeno chicos de la calle  
en el caso ecuatoriano 
Un primer acercamiento analítico a las dimensiones estructurales de los cambios 
sociopolíticos, económicos y culturales señalados en el acápite anterior permite 
identificar las dinámicas constitutivas y actores relevantes de tales procesos. Como 
veremos, una problemática compleja en sí misma, va revistiéndose de mayor com-
plejidad a medida que las dinámicas sociales e institucionales visibilizan las diversas 
dimensiones del fenómeno. Con fines analíticos hemos estructurado esta sección 
del informe en cuatro cuestiones: a) modernización socioeconómica; b) dimen-
sión política; c) dimensión sociocultural y d) referencias de orden institucional.
3.1 Modernización socioeconómica
Una primera característica a considerar es el tránsito progresivo del predominio 
de una economía basada en la reproducción agraria hacia el predominio de una 
economía de carácter extractivista basada en la explotación de recursos naturales 
no renovables. El sector hidrocarfurífero se convierte, desde 1972 y bajo el mando 
gubernamental militar de Guillermo Rodríguez Lara, en el principal renglón de 
la economía nacional (Báez, 1984) y es desde su activación que se despliegan una 
serie de procesos asociados y constitutivos de la modernización socioeconómica 
del país.
Como producto de lo anterior, la ampliación y diversificación de las capas 
medias de la sociedad determinada por el carácter relativamente boyante de la 
economía nacional de los años setenta es una segunda característica desde la cual 
pueden desplegarse explicaciones que contribuyan a entender la dinámica del fe-
nómeno “chicos de la calle”. La masa de recursos monetarios disponibles por con-
cepto de créditos frescos recibidos por explotación y exportaciones de crudo fue 
de 1973 a 1979 entre 12 y 29 veces superior a lo consignado en la caja fiscal en los 
años 1967-1971 (Banco Central, 2002). Los efectos redistributivos, sin embargo, 
no tocaron de manera significativa a los sectores poblacionales ubicados en la base 
de la estructura de la estratificación socioeconómica y, más bien, produjeron un 
incremento de las importaciones y del consumo, propiciando, a la larga, la con-
centración de la renta en pocos grupos. 
Uno de esos procesos consistió en la extensa y masiva de obras de vialidad 
mediante las cuales se pretendía dar un mayor impulso al comercio interno. La 
red de carreteras construidas durante los años setenta dinamizó notablemente el 
flujo comercial y de población favoreciendo las migraciones internas. Y, con ello, 
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se propició la dinamización de otros rubros del sector, servicios tales como trans-
porte, educación y vivienda.
Fotografía 2
Cosme Cossu, coadjutor salesiano. Centro Juvenil San Patricio.  
Cumbayá, Quito-Pichincha (cerca de 1980)
La dinamización y expansión de la demanda de mano de obra en los sectores 
de la construcción de vialidad y vivienda trajeron inevitablemente aparejada la 
movilización de grupos humanos del campo a la ciudad, de lo rural a lo urbano, 
de las comunidades indígenas a nuevas formas de agregaciones societales por-
tadoras de formas y estrategias de reproducción económicas urbanas. En estas 
movilizaciones poblacionales encontramos una muy diversa gama de modos y 
tipo de migraciones internas en las que pueden rastrearse sus relaciones con el 
aparecimiento de los chicos de la calle en tanto fenómeno social.
En efecto, al realizar el balance de los documentos analizados en este estudio 
y de los testimonios obtenidos mediante entrevistas con diversos actores clave del 
proceso en sus distintas etapas se puede constatar, y metodológicamente triangular 
la información para fines de constrastación y verificación, que la procedencia geo-
gráfica y la composición socioeconómica del segmento denominado: “chicos de la 
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calle”, en su fase primaria de emergencia y visibilización correspondía a aquellas 
zonas y estratos en las que los efectos de la modernización socioeconómica asi-
métrica de los años sesenta y setenta implantada en Ecuador eran más perversos 
porque, entre otras cosas, producían importantes desplazamientos poblacionales 
de carácter marcadamente forzado. 
En la fase de emergencia del fenómeno “chicos de la calle” es necesario consi-
derar, además de los factores señalados, que la concurrencia de ciertos fenómenos 
asociados como la ampliación y diversificación de los sectores medios de la socie-
dad y el sustantivo incremento de su capacidad adquisitiva introdujeron nuevas 
pautas y patrones de consumo, de sensibilidades emergentes y, en definitiva, de 
formas de relacionamiento legitimadoras de un orden social en el que la natura-
lización de las diferencias sociales comporta una progresiva naturalización de las 
intervenciones institucionales públicas y privadas en torno de problemáticas como 
las de los chicos de la calle. 
Tal cuestión significa que, además de las posiciones pietistas, filantrópicas y 
caritativas con las que se atendía a grupos humanos marginados, se introducen 
nuevas prácticas y discursos vinculados a la idea de incorporación subalterna de 
estos grupos a las dinámicas societales de mayor peso en el país. Es bajo esta lógica 
predominante que puede ser comprendida la trayectoria del PSCHC: esfuerzos 
cada vez más institucionalizados y cualificados de modalidades de atención que 
procuran dotar de unos particulares tipos de saberes a niños, niñas y adolescentes 
que viven en condiciones difíciles y mediante los cuales puedan paliar o superar 
dichas condiciones. 
3.2 Dimensión política
La conducción gubernamental del Estado a cargo de regímenes dictatoriales en la 
región como parte de una política hemisférica y continental más amplia basada en 
una combinación de un internacionalismo multilateral y bilateral hegemonizado 
por Estados Unidos supuso el establecimiento de un orden político caracterizado 
por la subordinación de la mayor parte de los Estados latinoamericanos a la polí-
tica internacional estadounidense. 
En el caso ecuatoriano, al igual que en varios países de la Región Andina, la 
configuración política de esta estructura de relaciones mantuvo estrecha corres-
pondencia con los inducidos procesos de modernización socioeconómica y con 
las transformaciones socioculturales que experimentaron, de modo diferenciado, 
las distintas generaciones de aquella época. 
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El constreñimiento generalizado de las libertades democráticas generó formas 
de cultura política expandidas (Tilly, 1987; Auyero, 2004) que no necesariamente 
se inscribían o respondían a acciones políticas de confrontación entre adversarios, 
sino que se orientaban hacia acciones políticas vinculantes entre grupos y sectores 
que no tenían acceso a los espacios de la política institucional oficial. Esta obser-
vación, como se apreciará más adelante, resulta enormemente importante cuando 
se la pone en relación con las acciones e iniciativas que, con relación a los chicos 
de la calle, han llevado a cabo distintos actores en varios países latinoamericanos. 
Como hipótesis plausible sostenemos que la emergencia y visibilización del 
fenómeno social “chicos de la calle” en Quito, desde mediados de los años setenta 
del siglo pasado, constituye uno de los hechos que expresa la intersección de las 
nuevas condiciones económicas y políticas en las que se movilizaron solidarida-
des y sensibilidades sociales e institucionales que, como en el caso de la sociedad 
salesiana, decidieron abrir espacios de atención a este segmento poblacional apar-
tándose de visiones exclusivamente filantrópicas y adscribiéndose a prácticas rela-
tivamente novedosas de trabajo con sectores populares bajo ciertos lineamientos 
dominantes en el discurso desarrollista de la época. 
Aunque, aparentemente, el Gobierno nacionalista y revolucionario del ge-
neral Rodríguez Lara y el del triunvirato militar que le sucedió (Poveda Burbano, 
Leoro Franco y Durán Arcentales) oscilaban entre tendencias y posiciones ubica-
das en un desarrollismo progresista, lo que pudo constatarse en el transcurso de 
esta década fue el establecimiento de las bases necesarias para el afianzamiento de 
un modelo de mayor dependencia respecto de los centros de decisión en términos 
de indicaciones políticas y económicas que, inevitablemente, se tradujo en diná-
micas represivas hacia los trabajadores, centrales sindicales, estudiantes y sectores 
populares en general. 
Tal situación significó, por un lado, el afianzamiento de grupos de poder 
emergentes y vinculados a las viejas elites económico-financieras y comerciales 
articuladas a los intereses expresados, principalmente desde los organismos mul-
tilaterales de crédito (FMI, BM, BID) que, en la perspectiva del retorno a la de-
mocracia tuvo efectos de (re)constitución de organizaciones y partidos políticos 
frente al plebiscito y elecciones de 1979. 
Por otro lado, el nuevo escenario sociopolítico configurado durante esta dé-
cada, en el que lo económico empezó a erigirse como la dimensión hegemónica 
del conjunto de las relaciones sociales, produjo simultáneamente una ampliación 
diversificada de los sectores medios y una cada vez más notoria segmentación 
poblacional con claras proyecciones concentradoras de riqueza, tal como lo evi-
dencian las cifras económicas de ese período (BCE, 1981). 
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Los ingresos petroleros del Ecuador durante la década de los setenta cons-
tituyen un factor de muy alta incidencia en la configuración del nuevo escenario 
sociopolítico y cultural instalado en Ecuador en las décadas del setenta y ochenta; 
un país inmerso en procesos modernizadores con marcadas tendencias políticas 
desarrollistas desde el Estado en los setenta, y con políticas de ajuste estructural 
y aperturismo comercial en los ochenta; procesos que funcionarían como plata-
forma básica para las políticas neoliberales desatadas abiertamente desde media-
dos y finales de los años ochenta del siglo pasado.
No es posible comprender cabalmente la complejidad de los procesos que 
lleva a cabo el PSCHC sin que se los inscriba y articule con las dinámicas so-
ciopolíticas y culturales experimentadas en Ecuador y, de manera particular, en 
cada una de las ciudades en las que se van desplegando sus distintos programas. 
Las cuestiones estructurales, y aparentemente lejanas a las prácticas cotidianas 
del PSCHC, ejercen una enorme influencia en las orientaciones y en el conjunto 
de decisiones que se adoptan en la marcha de cada uno de los programas que se 
desarrollan y en los que van estableciéndose.
Aunque este análisis será profundizado cuando se tope el carácter específico 
de cada programa y el trabajo de cada sede del proyecto en las ciudades en las que 
funciona, adelantamos, para una mejor contextualización, algunos elementos que 
dan cuenta de las afectaciones que producen los cambios estructurales que vivió el 
Ecuador en esos años y que tuvieron efecto en distintos ámbitos de la vida social, 
incluido el PSCHC.
Si se tiene en cuenta el carácter del modelo de desarrollo instaurado en los 
años setenta, anclado en un desarrollismo modernizador alimentado en un nuevo 
modelo de articulación económica extractivista-agro-exportador, encontramos 
que los ejes de tal dinámica modernizadora no podían ser ajenos a esta matriz 
de reproducción social. Así, a partir de la economía exportadora petrolera, fuente 
principal de la liquidez monetaria de los setenta, se desencadena todo un pro-
grama modernizador en el que la urbanización de la sociedad constituye uno de 
sus puntales fundamentales. 
A su vez, la creciente urbanización de la sociedad, expresada sobre todo en 
un acelerado crecimiento del sector de la construcción, tanto de vivienda como 
de vialidad e infraestructura, supuso un inédito cambio en la composición rural y 
urbana de la población. En el censo del 8 de junio de 1974, la relación registrada 
entre población urbana y rural que ya venía poblando progresivamente las ciu-
dades, era de 38% y 62%, respectivamente. El expansivo proceso de urbanización 
desplegado durante todos esos años hace que ya en los primeros de la década 
siguiente esta relación se haya invertido en las mismas proporciones. Se producen 
inmigraciones, de forma cada vez más permanente, de sectores inmersos en di-
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námicas de pauperización económica y precarización laboral del agro (Murmis, 
1994) como acontecimientos detonantes en la aparición de grupos trashumantes 
de población rural indígena en ciudades como Quito y Guayaquil, desde mediados 
de los setenta y en otras intermedias a lo largo de los ochentas y noventas.
El carácter particular de cada década marca, en gran medida, las decisiones 
de política que la sociedad salesiana toma respecto del PSCHC sin que esto signifi-
que, necesariamente, que haya existido una reflexión pormenorizada y exhaustiva 
acerca del conjunto de condiciones sociopolíticas.
Los salesianos empezamos a trabajar en este proyecto de chicos de la calle desde 
inicio de los años ochenta, pero sin mucha experiencia, con mucha buena volun-
tad. Se arranca con mucha fuerza carismática, pero sin haber definido metodologías 
(…) sin incluso –yo diría– conocer la situación que se daba, y lo que se nos ocurrió, 
lo primero fue reunir y recoger a los chicos de la calle e inmediatamente intentar 
procesos institucionales mediante un internado (entrevistas varias a educadores y 
autoridades del PSCHC) 
En suma, la geopolítica del desarrollismo hemisférico agenciado por el Estado 
durante los años setenta promueve intervenciones propias de un tipo de paterna-
lismo integrador a sus fines de desarrollo socioeconómico: a los pobres hay que 
integrarlos como fuerza de trabajo y mano de obra que responda a los propósitos 
de un particular tipo de modernización socioeconómica de matriz capitalista que 
afiance el principio según el cual el progreso y desarrollo de la sociedad equivale 
a crecimiento económico. 
Esa es la consigna general con la que el desarrollismo de los años setenta, las 
políticas de ajuste estructural de los ochenta y las subsecuentes políticas neolibe-
rales, que empiezan a instalarse durante el Gobierno de Febres Cordero (1984-
1988), enmarcan el accionar y las prácticas institucionales en Ecuador. El PSCHC, 
por obvias razones, no podía sustraerse a esta realidad puesto que su principal 
rasgo persistente ha sido capacitar y formar niños y jóvenes de sectores populares 
inmersos en situaciones de trabajo-calle (como una unidad) con la finalidad de 
integrarlos productivamente a la sociedad.
De una u otra manera, las políticas gubernamentales y estatales han ejercido 
un determinado grado de influencia en las orientaciones y accionar del PSCHC, 
cuestión que no significa necesariamente una relación de correspondencias direc-
tas; a veces, las políticas públicas en materia de protección de la niñez y adoles-
cencia han servido para que el PSCHC se reposicione públicamente en términos 
de no alineamiento y de confrontación con dichas políticas tal como sucedió en 
1998, a propósito de la Marcha Global contra el Trabajo Infantil impulsada por 
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la Organización Internacional del Trabajo, OIT, y por el Programa Regional de 
Erradicación del Trabajo Infantil, IPEC.2
Fotografía 3
Niños del Proyecto Salesiano Chicos de la Calle, junto con el padre  
Pedro Vidal, en el taller de carpintería. Centro Juvenil San Patricio. Cumbayá,  
Quito-Pichincha, (cerca de 1980)
En el momento sociopolítico actual, bajo el régimen del Buen Vivir, el eje 
programático de la inclusión económica y social contempla el aseguramiento de 
condiciones de vida dignas para toda la población, con especial énfasis en aquellos 
sectores sociales que históricamente han sido postergados. El tipo de exclusión que 
2 En junio de 1998, la denominada Marcha Global contra el Trabajo Infantil movilizó ingentes 
recursos a nivel global para sensibilizar las sociedades en las que existía (y aún existe) múltiples 
formas y variantes de la relación entre infancia y trabajo. Frente a esta posición reduccionista 
y simplificadora del llamado “trabajo infantil” se visibilizó una posición crítica respecto de la 
erradicación del trabajo de los niños sin que se consideren las condiciones estructurales de esta 
problemática. Organizaciones y colectivos vinculados a posturas como las de la valoración crí-
tica del trabajo infantil (Cussianovich, 1998, 2002, 2008; Schibotto, 1998, 2004, 2009) se movi-
lizaron para realizar la “anti marcha global” que, en lo fundamental, exigían el reconocimiento 
de las condiciones estructurales que hacen que los niños deban trabajar y el reconocimiento 
de que las organizaciones y movimientos de niños y adolescentes trabajadores estaban siendo 
estigmatizados desde la perspectiva abolicionista. 
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es atacado con mayores recursos es el económico ligado a las carencias y déficits de 
servicios básicos: salud, educación, vivienda, vialidad e infraestructura. 
Se está ejecutando, por otro lado, un rediseño institucional en el que los sec-
tores poblacionales jóvenes, especialmente niños, niñas y adolescentes de los estra-
tos más empobrecidos, son concebidos como parte de dinámicas de socia lización 
más amplias y más allá de la retórica del discurso de los derechos de la niñez y 
adolescencia, atendiendo de modo prioritario en los servicios de salud y educación 
pública. No obstante, fruto de concepciones cerradamente abolicionistas respecto 
del trabajo, no se avizora un conjunto de políticas que protejan el trabajo que, por 
determinadas condiciones de vida, realizan niños, niñas y adolescentes. A veces, 
da la impresión de que la erradicación del trabajo infantil se limita a un conjunto 
de medidas coercitivas y punitivas que no toman en cuenta la complejidad de la 
problemática, es decir, el conjunto de condiciones sociales, de orden objetivo y 
subjetivo, por las que ciertos segmentos de niños, niñas y adolescentes trabajan. 
3.3 Dimensión sociocultural
Una aproximación y enfoque sociocultural se hace necesario en el análisis socio-
histórico del PSCHC porque permite trazar líneas explicativas acerca del carácter 
específico del proyecto en tanto proceso educativo. Asumimos, pues, que desde 
una perspectiva amplia, de procesos y transformaciones simbólicas, el PSCHC es 
de carácter educativo.
La impronta educativa viene dada por la voluntad declarada de un actor institu-
cional, como la sociedad salesiana, de ayudar mediante un conjunto determinado 
de recursos (cognitivos, infraestructura, equipamiento, logísticos, etcétera) a niños 
y jóvenes en proceso/situación de callejización a una integración en la sociedad y 
en la familia de origen, que tuviera como finalidad la superación de las condicio-
nes sociales de precarización, empobrecimiento, marginalidad y exclusión. Vea-
mos cómo expresa estas concepciones una de las personas vinculadas al proyecto 
a poco de haberse iniciado y desde uno de los programas emblemáticos: TESPA.
El TESPA en su raíz como es un centro de formación y capacitación para trabajo, ne-
cesariamente tiene que ser de preparar con mayores dificultades de recursos econó-
micos, problemática familiar que responda completamente al proyecto chicos de la 
calle con mayor riesgo, mayor necesidad, problemas de pandillas etcétera, es propor-
cionarles a ellos un medio de subsistir primeramente ayudarles a sus familias para 
defenderse ellos frente a la vida, preparándose en la parte fundamental al trabajo, 
es por ese motivo ellos están con nosotros (entrevista hermano Gaudencio Sossio).
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Estamos entendiendo, entonces, lo educativo como una amplia dimensión de 
lo sociocultural que orienta sus haceres hacia el establecimiento de determinadas 
condiciones y cualidades desde las que puedan constituirse sujetos con las capaci-
dades necesarias para desarrollar una vida digna.
Y eso es precisamente lo que constituye el núcleo de sentido que quizás mejor 
caracteriza al PSCHC, aun considerando las diversas maneras de desplegar, proce-
dimental y operativamente, el proyecto en sus distintos momentos. 
Evidentemente los salesianos al inicio intentamos casi repetir nuestras estructuras 
escolares con los chicos de la calle, ofrezcámosle un internado, ofrezcámosle una es-
cuela, unos talleres donde se preparen para la vida ya. Yo creo que el proceso en 
general se va dando, como decía, de un mayor aprendizaje de la situación, una mayor 
concepción del desarrollo de concepciones pedagógicas, metodológicas, de un mayor 
conocimiento del propio fenómeno de lo que se llamaba chicos de la calle, entonces 
ese es un primer momento que nace acá en Quito (entrevista padre Marcelo Farfán).
Algunos de los rasgos más relevantes de la sociedad salesiana que se transfie-
ren al PSCHC durante la primera fase de su implementación, según los testimo-
nios de distintos representantes, funcionarios y colaboradores son:
• Transferencia directa de concepciones y procedimentalidad escolarizada a 
los procesos de recogida, acogida, atención, capacitación y formación a los 
chicos de la calle.
• Principios y formas de administración del PSCHC sin adaptaciones signi-
ficativas que dieran cuenta del diferencial entre procesos escolarizados y 
procesos no escolarizados.
• Procesos de toma de decisión según el canon institucional pensado para los 
procesos formativos escolarizados.
• Tratamiento indiferenciado a sujetos inmersos en procesos escolarizados y 
a sujetos inmersos en procesos de callejización.
Vale señalar que estas cuatro características o rasgos distintivos de PSCHC, 
en su primera etapa, fueron también objeto de revisiones sucesivas que dieron 
resultados prácticos a medida que se implementaban programas que eran con-
siderados necesarios para una atención más apropiada a las problemáticas y cir-
cunstancias específicas de los destinatarios. En tal sentido, la creación y puesta en 
marcha de los programas que se derivan de la experiencia pionera de El Galpón y 
poco después del TESPA, en su formato de internado, responden claramente a la 
necesidad de ir especializando y diversificando el proyecto.
El PSCHC se fue diversificando, porque la experiencia del día a día indicaba 
que aquello que se denominaba “chicos de la calle” no era un cuerpo homogéneo 
y uniforme sino que encerraba diferencias y variantes importantes entre los suje-
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tos que encarnaban este segmento poblacional y que debían ser consideradas a la 
hora de atender, en tanto proyecto educativo no formal, las necesidades de estos 
niños y jóvenes.
Algunas referencias de orden institucional
Uno de los factores que determina la decisión institucional de la sociedad salesiana 
de trabajar la problemática de chicos de la calle tiene que ver con la trayectoria de 
la obra inspectorial salesiana que, en el caso ecuatoriano, ha estado vinculada pre-
dominantemente a dinámicas de apoyo a sectores populares y a varias nacionali-
dades indígenas. Dicha relación, expresada en la acción educativa, puede rastrearse 
en los orígenes mismos de la presencia salesiana en Ecuador a través de la acción 
pastoral evangelizadora.
Los salesianos en Ecuador nacimos con una fuerte vocación misionera que tiene sus 
primeras experiencias en la Amazonía sur del país y que en los (años) setenta nos 
sirve para identificarnos y trabajar problemas álgidos como el de los chicos de la calle 
(entrevista padre Marcelo Farfán).
La opción y decisión institucional salesiana de atender a chicos de la calle 
desde finales de los años setenta debe mirarse, entonces, como una línea de conti-
nuidad con las opciones establecidas, asimismo, institucionalmente desde los últi-
mos años del siglo XIX y primeros del siglo XX, cuando penetran en la Amazonía 
sur del país. Y, en términos más doctrinales, tal dinámica debe ser leída también 
como un diálogo, no exento de tensiones, con la recuperación de una conciencia 
carismática propia del mundo misionero salesiano. 
Cabe recordar, además, que el trabajo desarrollado a lo largo del siglo XX 
con comunidades indígenas de la Sierra ecuatoriana constituye un antecedente 
importante cuando se trata de establecer líneas de comprensión históricas acerca 
del proceso chicos de la calle. Podría, incluso afirmarse provisionalmente, que la 
decisión de involucrarse en la problemática “chicos de la calle” responde a un sin-
gular giro centrado en lo urbano en la vocación carismática misionera salesiana. 
A los precedentes nacionales y locales debe articularse en el análisis de los re-
ferentes institucionales, la enorme influencia de los encuentros de Medellín (1968) 
y Puebla (1979), ya descritos en el acápite anterior, que, sin duda, significaron 
una renovación y actualización del carisma salesiano frente al por aquel entonces 
nuevo fenómeno llamado “chicos de la calle”.
En el ámbito salesiano a escala regional, los hechos más significativos pue-
den sintetizarse en el testimonio ofrecido por el padre Marcelo Farfán, autoridad 
máxima de la Inspectoría Salesiana del Ecuador, cuando en el proceso de entre-
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vistas para este estudio se le consulta acerca de los escenarios, actores, relaciones 
e influencias recíprocas entre las distintas inspectorías de la región respecto del 
fenómeno “chicos de la calle”:
Las situaciones de las otras inspectorías son diversas. Por decir Colombia, fueron 
ellos pioneros porque para nosotros en Ecuador la inspiración inicial fue el padre 
Javier de Nicolo; él fue el hombre que en América Latina, el salesiano, que se lanzó a 
trabajar con los gamines, eso inspiró mucho a Ecuador. Aquí hay hombres pioneros 
en esto: Marco Paredes y Pedro Vidal (entrevista padre Marcelo Farfán).
4. Debates actuales en torno de poblaciones callejeras  
y NNA “en situación de calle”
El fenómeno social de poblaciones callejeras (Pérez, 2006) viene de muy lejos en 
términos temporales. Ya Pirenne (1976) narra y explica cómo en la ciudad antigua 
y medioeval, la calle, en los formatos de plaza pública, extramuros o mercado, 
cumple un papel de primera importancia al constituirse, por una parte, en la re-
presentación del espacio público por excelencia y, por otra, en la representación 
de sociedades fuertemente estamentalizadas en las que la diferencia era práctica-
mente sinónimo de desigualdad. En tal sentido, las “poblaciones callejeras” han 
constituido históricamente, y con especial énfasis en la sociedad moderna, unos 
de los síntomas más importantes de los desequilibrios y desigualdades sociales. 
John Boswell nos recuerda en su magistral obra La misericordia ajena (1999) 
cómo los niños de las castas y sectores subordinados de las ciudades antiguas y 
medioevales estaban expuestos a la compra-venta y a la institución de la oblación. 
En uno y otro caso, el espacio de transacción de estos niños era la calle y su destino 
estaba invariablemente asociado a diversas formas de esclavitud. 
Con el advenimiento de la ciudad moderna, proceso anclado en la creciente 
industrialización de las sociedades y en sus formas de reproducción socioeconó-
mica y específicos órdenes políticos, el carácter trashumante de las poblaciones 
callejeras se intensifica debido al hecho de que los procesos productivos y de urba-
nización operan bajo lógicas de planificación controlada, regulada y administrada 
desde el Estado moderno en las que la figura jurídica del establecimiento fijo de 
domicilio es un asunto tan característico como ineludible en la dinámica de repro-
ducción urbana (Romero, 1981).
Es en algunas de las ciudades europeas donde el desarrollo del capitalismo 
temprano empieza a producir hacia mediados del siglo XIX los antecedentes de 
lo que hoy conocemos como el moderno fenómeno “chicos de la calle”. En efecto, 
ciudades como Manchester o Turín acusan una marcada presencia de niños y jó-
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venes, generalmente miembros de familias campesinas inmigrantes que, asentados 
en las periferias urbanas construyen con su movilización de subsistencia nuevas 
formas asociativas vinculadas a formas de trabajo precario, infractoras y, eventual-
mente, delincuenciales. De ahí que los imaginarios urbanos modernos (tempranos 
y actuales) asocien directamente jóvenes pobres con peligro y delincuencia. 
A partir de estos antecedentes se hace necesario establecer un prudente para-
lelismo entre lo que sucedió en las ciudades europeas más industrializadas, desde 
la tercera década del siglo XIX, y lo que sucedió en varios países de la región an-
dina durante la década de los setenta en el siglo XX. Sin pretender comparaciones 
que definitivamente pudieren resultar forzadas y, por lo tanto, irreales, lo que sí 
puede ponerse en evidencia es que los efectos de las formas de desarrollo del ca-
pitalismo –muy distintas en uno y otro caso– produjeron procesos muy similares 
en lo que a presencia de poblaciones callejeras se refiere.
Fotografía 4
Refrigerio a los betuneros. Programa Acción Guambras, Albergue “Mi Caleta”.  
Proyecto Salesiano Chicos de la Calle. Quito-Pichincha, año 2005
En efecto, la implantación de formas precarizadas de la relación entre capital 
y trabajo en sociedades como la ecuatoriana, donde el conjunto de condiciones 
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generales tanto por la vía de la industrialización del agro como de la producción 
fabril era muy frágil e incompleto. Si a ello se añaden los efectos de las variadas 
dinámicas migratorias internas donde niños, niñas y jóvenes son quienes acusan 
con mayor intensidad los rigores de la vida en la calle tenemos que el fenómeno 
adquiere características muy similares a las de otros contextos.
La situación de la mayor parte de beneficiarios del PSCHC se caracteriza por 
combinar el estudio con el trabajo. Tal hecho impide que el discurso dominante 
en el tema del trabajo infantil, el de la erradicación, penetre en las estructuras y 
prácticas del PSCHC con la fuerza que las instituciones quisieran. Más bien, esta 
realidad ha sido manejada por los responsables del proyecto como una oportu-
nidad para ir posicionando la situación de valoración crítica del trabajo infantil, 
evitando con ello que se lo identifique directamente con los movimientos organi-
zados de niños, niñas y adolescentes trabajadores.
A nivel global, regional, nacional y local, la erradicación del trabajo infantil es 
un tema que se impone como agenda de política pública sin que se desarrolle una 
discusión seria y sostenida acerca del problema. De otro lado, desde la perspectiva 
de los movimientos de niños, niñas y adolescentes trabajadores organizados se 
menciona que uno de los elementos constitutivos de la real participación social 
y del desarrollo mismo de los niños es el trabajo (Unda, 2006). Evidentemente, 
trabajo en condiciones dignas.
5. Principios orientadores del proyecto: de persistencias  
y variaciones 
El gran objetivo o finalidad última del Proyecto Salesiano Chicos de la Calle, desde 
sus orígenes, siempre ha sido, bajo distintas formulaciones, ofrecer a los chicos 
de sectores populares que se encuentren en circunstancias especialmente difíci-
les la ayuda y apoyos necesarios para que puedan enfrentar su situación e inten-
ten superarla.
Bajo este propósito aglutinador de las acciones, tareas, responsabilidades e 
iniciativas del proyecto podemos identificar dos grandes líneas que, de modo si-
multáneo y profundamente imbricado, han configurado y han caracterizado al 
PSCHC: 
1. Lo que puede denominarse el espíritu del proyecto y que articula aspectos 
afines e imbricados entre sí, a saber: el carisma salesiano; el Sistema Preventivo 
Salesiano; el carácter educativo pastoral; una particular forma de sensibilidad 
humana enfocada en el sujeto niño-joven. Todos estos elementos configuradores 
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del espíritu del proyecto representan lo persistente, aquello que se ha mantenido 
y que, de modo más o menos explícito, constituyen los principios orientadores 
del PSCHC.
2. Lo que provisionalmente denominaremos el cuerpo del proyecto, confi-
gurado por las variantes y variaciones que el PSCHC ha experimentado a través 
de sus distintos programas, a saber: cambios de la realidad social y sus diversos 
contextos; cambios de la situación de niños, niñas y jóvenes en contextos de riesgo; 
nuevas demandas y exigencias en la atención y servicios a las poblaciones de NNA; 
marcado nivel de rotación de directivos de los programas y del PSCHC. Todos 
estos aspectos han constituido lo contingente del proyecto y lo que, en buena me-
dida, ha servido para formular sus objetivos específicos. 
6. Presencia de la conciencia carismática salesiana en el PSCHC
El primero de los factores a considerar en la activación del PSCHC es la conciencia 
carismática salesiana. Se trata de un espacio doctrinal, instituido e instituyente, 
presente desde los orígenes de la sociedad salesiana con Juan Bosco. Instituido, 
porque se trata de los principios fundacionales de la sociedad salesiana inspirados 
en una concepción cristiana del mundo y que adquieren sus especificidades en la 
medida en que define sus ámbitos, sujetos y escenarios de actuación concretos: 
educación, jóvenes y sectores marginados de la sociedad.
Si bien el tema de la conciencia carismática salesiana constituye uno de los 
núcleos orientadores más firmemente establecidos en la multiplicidad de las obras 
salesianas, tal conciencia es también “hija de las tiempos”, es decir, se manifiesta 
con mayor fuerza e intensidad en uno u otro ámbito de acción dependiendo de los 
requerimientos que se hagan visibles en un contexto particular. 
De ahí que podamos explicarnos por qué en el marco establecido y estable 
de la conciencia carismática salesiana, en unos determinados períodos, pesen unas 
veces más los esfuerzos institucionales y personales por la educación escolarizada 
formal, que por la educación en oficios, por ejemplo. O que, en ciertas tempo-
ralidades, la mentada centralidad del PSCHC permanezca como obra de interés 
y preocu pación central, pero que no se visibilice con la intensidad que podría 
tener una obra como la Universidad (Wladimir Galárraga, coordinador PSCH 
zona norte).
En estas líneas de análisis resulta absolutamente importante concentrarse 
en la revisión de los testimonios recopilados en este estudio cuando las personas 
entrevistadas se refieren al trabajo con chicos de la calle como una expresión fun-
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damental de la recuperación de la conciencia carismática salesiana (entrevistas 
Hermano Gaudencio Sossio, Vladimir Galárraga, entre otros). 
A la luz de estas afirmaciones, podría pensarse que, más allá de la impor-
tancia de otras obras salesianas, el trabajo formativo-cristiano con el sujeto niño-
joven en condiciones difíciles (calle, trabajo-calle, trabajo) se instala efectivamente 
como un asunto central en la dinámica institucional de la Inspectoría Salesiana en 
tanto espacio de referencia principal del quehacer salesiano. 
Fotografía 5
Taller de pintura con los niños betuneros, trabajadores de la Plaza Grande  
(Centro Histórico). Programa Acción Guambras. Proyecto Salesiano Chicos de la Calle.  
Quito- Pichincha, año 2006
Los desafíos y complejidad que entraña la opción y decisión inspectorial por 
mantener centralmente situada la problemática chicos de la calle cobran una di-
mensión distinta a la de la época de origen del proyecto, porque los cambios y 
transformaciones sociales que se han producido son cualitativamente diferentes 
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entre aquella época y la actual. Cómo asegurar, por ejemplo, desde los diversos 
programas del PSCHC la adquisición de ciertas condiciones y destrezas por parte 
de los chicos con las que puedan hacer frente a un mundo cada vez más compe-
titivo, con un contexto general de oportunidades más reducido para la mayoría 
de la población y cuyas posibilidades de desarrollar una vida digna se encuentran 
afincadas en el acceso real a una educación cada vez más cualificada que, a su vez, 
propicie acceso al mercado de trabajo. 
Más que pensar en que si la capacitación o atención a determinados seg-
mentos de chicos de la calle será suficiente para que puedan defenderse en la vida, 
parecería que una de las cuestiones cruciales está en promover un nuevo campo 
de articulaciones entre los diversos procesos educativos que desarrolla el PSCHC y 
los procesos formativos que desarrolla el ámbito de la educación superior. Asunto 
que conduce inevitablemente a repensar las articulaciones entre las diversas obras 
que desarrolla la Inspectoría Salesiana.
Al hablar de las persistencias del PSCHC, cuya expresión fundamental es la 
permanencia del carisma salesiano, no puede dejar de mencionarse como parte del 
“dispositivo carismático salesiano” al nervio motor del mismo que es el Sistema 
Preventivo Salesiano. Aunque este no es el espacio para un tratamiento analítico 
del mismo, lo que interesa en este estudio es poner en evidencia, de modo sucinto, 
cómo uno de los actores fundamentales del proceso –los educadores– ha experi-
mentado distintos niveles de apropiación en la práctica de la preventividad. 
Yo creo que ha habido dos cambios interesantes con la población con la que hemos 
venido trabajando. Eso que te decía, la visión de que yo sí puedo mandar a mis 
hijos a la universidad (…). Pero también ha habido un deterioro del sistema que se 
preocupa por el tema del consumo de alcohol y de otras sustancias. Una de las cosas 
que quizás no hemos logrado atender tampoco es el tema de las niñas trabajadoras. 
Cada vez hay menos instituciones que quieren acoger a niñas trabajadoras, a niñas 
que han sido abusadas sexualmente. Entonces, si ha sido como un retroceso, en esa 
línea. Todo se ha manejado en línea preventiva, en la línea de la prevención, pero 
en la sociedad ecuatoriana todavía son necesarios algunos elementos, algunos cen-
tros de internamiento para niños que tienen el problema de adicción y pasa mucho 
quizá por un discurso muy literario en el que vemos al problema de trabajo infantil 
y adicciones (entrevista Benajmín Pinto, educador PSCHC).
Pero quizás lo que más llama la atención es que si bien las referencias a la 
preventividad y al sistema preventivo se presentan en algunos testimonios, éstas 
son escasas. Lo que con más recurrencia aparece es el tema de la ciudadanía y el 
protagonismo de los chicos de la calle:
Nosotros estamos preparados para la atención directa con los chicos y más allá de 
meternos en ideología creemos que la atención está ahí, el desafío está ahí en la calle 
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y está con los chicos. Pero, si creemos necesario la incidencia de construcción de 
políticas públicas o la incidencia de cambios en modelos de atención de estos chicos.
Si creemos que con las escuelas de ciudadanía estamos ejerciendo cierta presión, 
cree mos que las familias son quienes deben exigir sus propios derechos. Nosotros 
acompañamos los procesos y en eso estamos. 
Creo que en está línea nos ha venido acompañando muchísimo la Secretaría de 
Participación Ciudadana, nos ha dado una manito en el tema de participación y 
construcción de tejidos sociales (entrevista Benjamín Pinto, educador PSCHC).
Cabe hipotizar que en la medida en que un dispositivo conceptual meto-
dológico y operativo se vuelve estable y sin posibilidades de modificación, este 
va adoptando distintas morfologías que se expresan en contenidos que la propia 
sociedad coloca y posiciona. En efecto, el discurso del sistema preventivo, ade-
más de su inherente halo de sospecha y ambigüedad desde el punto de vista del 
sujeto joven y subalternizado, muestra señales de que se dota de contenidos más 
cercanos a la realidad vivida por los sujetos, entre ellos el de ciudadanía, derechos 
y protagonismo:
La población que se atendía hace 20 años no es la misma que se atiende ahora, la 
estrategia es acompañar a los niños que están, que trabajan en la calle, desde sus 
familias, desde la calle, desde la preventividad, nuestros lineamientos básicos van 
hacia la prevención y la participación (entrevista Edith Jaramillo, coordinadora Ac-
ción Guambras).
Hemos hecho otro paso grande para nosotros, el que mediante la búsqueda de la 
promoción (…) no solamente el que se quede en la organización y participación de 
los chicos sino que ellos sean protagonistas, sino que ahora estamos fortaleciendo 
todos esos procesos a través de un programa fuerte que lo denominamos escuela de 
ciudadanía, que es el aprender los derechos, el organizarnos con esos derechos, el 
participar con esos derechos y provocar, con eso, en los niños y sus familias procesos 
donde no solamente si es que está el proyecto salesiano, él pueda defender sus dere-
chos o pueda decir qué es lo que piensa, si no que se vaya articulando y se convierta 
en actor mismo de su futuro, entonces por ese lado no hemos dejado, hemos apos-
tado con fuerza a seguir haciendo (entrevista a Wladimir Galárraga, coordinador 
PSCHC zona norte).
Los cuatro ejes discursivos fuertes y orientadores que aparecen recurrente-
mente en los testimonio de los educadores, luego de escuetos enunciados acerca 
de la preventividad son ciudadanía, participación, derechos y protagonismo. Así, 
el PSCHC experimenta desde hace poco más de una década, la influencia de dis-
cursos que, consideramos, expanden y actualizan los principios y contenidos del 
sistema preventivo.
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7. Contingencias y variaciones experimentadas en el PSCHC
Se debe empezar señalando que solo es posible captar el carácter contingente de 
varios aspectos del proceso si antes se ha identificado y constatado la existencia de 
un núcleo de elementos persistentes que han guiado y enmarcado el conjunto de 
cambios y variaciones experimentadas en el desarrollo del PSCHC.
Más que señalar uno a uno estos cambios y variaciones, lo que se pretende 
en este estudio es poner en evidencia que el proceso de progresiva institucionali-
zación del PSCHC se ha ido cimentando sobre la base de sucesivas adaptaciones 
y reacomodos entre los principios orientadores más estables del proyecto y las 
dinámicas variables, y hasta volátiles, del mismo.
En primer lugar, el sibilino mundo de las contingencias encuentra su espa-
cio natural en los cambios y transformaciones de la sociedad en distintas esca-
las y niveles. No podemos pensar que las variaciones producidas en los distintos 
programas del PSCHC han obedecido a intenciones aisladas de ciertos actores o, 
menos aún, a meros caprichos de quienes han tenido bajo su responsabilidad la 
dirección y ejecución del proyecto. Todo cambio, variación o “golpe de timón” en 
la orientación conceptual, metodológica y operativa del PSCHC se ha inscrito en 
las condiciones concretas de su tiempo histórico, y las decisiones tomadas han re-
presentado, más allá de toda discrepancia, el interés por mantener vivo el elemento 
de persistencia más reconocible: contar con condiciones materiales necesarias para 
ofrecer atención, capacitación y formación a los niños y jóvenes beneficiarios 
del proyecto.
Te voy a contar, bueno, muy sinceramente, en los tiempos con el padre Eduardo 
Delgado había un proceso muy interesante, muy metido en el ambiente social, pero 
bajo un sistema bastante asistencialista, pero ya había indicios de organización en 
grupos, indicios de organización en familias, ya se empezaba un trabajo interesante a 
atender a los chicos a las familias desde los puntos de donde eran las causas de salidas 
de los chicos, entonces así inicio el proyecto en San Lorenzo, en Santo Domingo, en 
Esmeraldas, entonces había un trabajo que se iniciaba de manera muy interesante, 
luego hubo un cambio (…) un tiempo transitorio, donde lastimosamente, ya no 
estuvo el padre Delgado, asumieron otros salesianos y dentro de eso hubo, digamos, 
un proceso de pausa, luego de ese proceso de pausa creo que a finales del año 2000 
con la dirección del padre Ivano Zanovello nuevamente se retomó una línea, un pro-
ceso de afianzamiento, pero bajo un modelo muy diverso a como es una estructura. 
Ya no era solamente que se dependía de una persona, de un director, sino más bien 
era un trabajo en equipo, en coordinaciones con los centros con los programas con 
las instancias y allí empezó otro proceso interesante, en nuevamente ir rescatando 
grupos organizados e ir dando propuestas desde la preventividad, de lo preventivo, 
de lo educativo, y después de estos años lastimosamente el padre Ivano falleció, ya 
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no estuvo ahí, y ahí ha habido un repunte de seglares que habíamos vivido estos dos 
momentos: el anterior con el padre Eduardo, como el momento como de transición; 
el momento con el padre Ivano y luego nosotros al ver que la obra se había llevado 
a un espacio, un momento en donde se debía impulsar procesos de apropiación 
ya no solamente en los educadores, en las familias. Hemos empezado una serie de 
procesos mas que todo afianzados en estos procesos de apropiación, es decir, de que 
los niños, las niñas, las familias, los educadores se identifiquen, no con una persona, 
sino que se identifiquen con sus necesidades y desde aquellas necesidades, se organi-
cen, participen, y desde esa participación se vaya generando un desarrollo social. Los 
procesos son a veces lentos pero vamos caminando, yo creo que ahora lo hacemos de 
una manera mucho más consolidada (entrevista Wladimir Galárraga, coordinador 
PSCHC zona norte).
Los cambios y variaciones experimentados en el proyecto son, por otra parte, 
de distinta índole y alcance. Cronológicamente, el cambio más importante en 
cuanto a los destinatarios-beneficiarios del PSCHC se ha producido en la compo-
sición de la población atendida, pues de una mayoría de chicos en situación estric-
tamente de calle se ha pasado, ya desde mediados de los años ochenta, a ampliar 
la cobertura de atención a chicos que trabajan y que, por lo general, lo hacen en 
la calle. En gran medida, la experiencia del PSCHC indica que para trabajar con 
chicos en situación permanente de calle y habitualmente infractores se requiere 
experticias distintas a las que el proyecto puede ofrecer. No obstante, a través del 
programa Mi Caleta (Quito) y del Centro La Granja (Ambato) se acoge y atiende a 
un acotado número de chicos con la expectativa de que puedan integrarse a otros 
programas de carácter formativo y a ciertos oficios, respectivamente. En todo ello, 
la familia es considerada el núcleo de referencia sobre el que debería (re)consti-
tuirse una vida digna de quienes han sido acogidos por estos programas.
Ha sido un proceso largo, en donde al inicio atendíamos al que lo necesita, no tenía-
mos poblaciones determinadas sino simplemente si había que hacer una entrega de 
becas escolares entregábamos cien, doscientas, trescientas, cuatrocientas (…) era así 
una lógica de intervención, luego en estos últimos seis siete años hemos tenido un 
fuerte apoyo de Ayuda en Acción que es una organización, una ONG internacional 
que nos ha transmitido toda esa experiencia, esa experticia técnica, que nos ha per-
mitido ir definiendo los sectores para realizar el trabajo con la población. Y en base a 
eso, la construcción que hemos hecho como línea base, vamos alcanzando resultados 
y eso lo hemos hecho en todos los programas y en todas las instancias, entonces eso 
nos va facilitando. Nos hace un poco más exigentes, más exigente en el sentido que 
te vuelves un poco numérico y también exigente de que hay que dejar de hacer nú-
meros y es necesariamente para buscar resultado. Siempre hemos hecho en el equipo 
un análisis y parece que cuando decimos “chicos de la calle” les estamos quitando 
derechos, porque los chicos no son de la calle, los chicos están en la calle y están no 
porque ellos quieren, están por una estructura muy compleja, social y económica 
que hace que esos chicos estén en la calle, nosotros en los últimos diez años hemos 
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definido una caracterización de los chicos y tenemos identificado (…) como tres lí-
neas de intervención. Chicos trabajadores, es decir, chicos que están trabajando en la 
calle, que están laborando en la calle, los chicos en proceso de callejización, que son 
aquellos chicos que han perdido su vínculo familiar, social, escolar y prácticamente 
la calle es su modus vivendi y los chicos con situación de alto riesgo que general-
mente son migrantes o hermanos de los chicos que están trabajando o que están 
en la calle, y los chicos que, no hace muchos años tenemos, los chicos desplazados. 
Hay bastantes chicos colombianos, principalmente en San Lorenzo, Santo Domingo, 
entonces aquellos que están en situación de extremo riesgo, estamos empezándolos 
a ver como un indicio, un nuevo aparecimiento (…) bueno con todo el problema 
regional que tenemos, problema de Colombia, están definidos los tres criterios (en-
trevista Wladimir Galárraga, coordinador PSCHC, zona norte).
Fotografía 6
Telecentro, Casa de Jóvenes. Proyecto Salesiano Chicos de la Calle. Esmeraldas, 2000
Se ha decantado así, sobre la base de experiencias concretas y muchas veces 
ingratas, que el beneficiario principal del PSCHC es el sujeto niño, niña, joven, 
estudiante, trabajador y, más recientemente, inmerso en procesos migratorios y de 
desplazamiento forzado, en ese orden. Emerge, con bastante claridad, algo que em-
pata con la tradición de intervención salesiana desde sus orígenes: su prestancia –y 
competencias– para desarrollar proyectos educativos que consideren en la persona 
del niño/joven que estudia su condición de trabajador que aporta a la economía 
familiar. Por otro lado, no debe perderse de vista que las situaciones de riesgo a las 
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que se ven expuestos los chicos de la calle –hoy chicos del PSCHC, según su propia 
(auto)identificación– son indudablemente mayores que en décadas precedentes 
como resultado de una producción social del riesgo a escala global (Beck, 2002).
En todo este complejo entramado de relaciones, las cuestiones de referencia 
más importantes son, sin duda, la calle y el trabajo, espacios de interacción centra-
les en las prácticas del sujeto del proyecto: niños y jóvenes de sectores populares 
que estudian, trabajan y que pueden estar inmersos en situaciones de diverso tipo 
como migraciones, desplazamientos, infracciones, adicciones, maltrato, acoso y 
abuso sexual:
La misma situación social ha ido haciendo que varíe este fenómeno chicos de la 
calle, nos dimos cuenta que no que debíamos trabajar más con adolescentes jóvenes. 
Cuando nos metimos con las pandillas: no estábamos preparados; una primera cosa 
fue descubrir que ese sector no es para los salesianos, pues se necesita ya otro trata-
miento terapéutico y cosas así, eso no era para nosotros. Lo otro, en estos últimos 
años, fue el problema de pasar del llamado “chico de la calle” al “chico pobre”, es 
decir, chicos pobres de sectores populares. Entonces en este esquema que es lo que 
vamos viendo los salesianos: el chico de la calle como fenómeno social ha ido redu-
ciéndose al mínimo. No es como en los años ochenta en donde realmente habían 
chicos que vivían en la calle, callejizados. El trabajo que ha habido del Estado y de 
organizaciones es una cosa interesante porque cuando los salesianos empezamos en 
los ochenta eran muy pocas las instituciones que trabajaban con ese tipo de chico, 
éramos casi los únicos, el día de hoy hay una variedad enorme, entonces todo eso 
ha hecho que casi el chico callejizado que vivía en la calle casi ya no exista. Esto ha 
llevado a que uno de los elementos en el proyecto nacional chicos de la calle haya 
sido identificar el destinatario (entrevista padre Marcelo Farfán
Otro de los cambios fundamentales que se ha producido en estos 34 años 
de experiencia del proyecto es el suscitado con los educadores, donde puede 
apreciarse que, además de contingencias relativas a un nada desdeñable nivel de 
rotación y permanencias cortas de educadores en el proyecto, una cuestión enor-
memente importante es el incremento cualitativo en el nivel de su preparación 
y de apropiación de principios clave para los procesos educativos con sectores 
poblacionales jóvenes que estudian y trabajan usualmente en situación de calle.
Yo creo que estamos mejorando en la parte profesional, en el compromiso que cada 
uno de los profesionales tiene en cuanto al trabajo infantil o al tema de protección 
a nuestros niños. Nos ha costado muchísimo trabajar con educadores jóvenes, por-
que están acostumbrados a que salen de la universidad y lo primero que quieren es 
un escritorio y una computadora y no es así el trabajo con los niños. El trabajo con 
los niños trabajadores y niños de la calle no es en un escritorio, está afuera, está en 
la atención y acompañamiento con ellos en la calle, en su escuela, en la recreación, 
entonces si es un poco complicado.
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Creemos que los educadores que tenemos poseen un poquito más de experiencia; 
tenemos que apropiarnos de eso. Creemos que los educadores nuevos aprenden 
mucho de los educadores antiguos, o más viejitos, pero también se dan casos en 
que los educadores viejitos son mañosos, pero la gran mayoría de estos tienen ese 
compromiso y se entregan. 
Para nosotros es importante que todos los educadores salgan a la calle a hacer segui-
miento, creemos que la oficina si es un paso para hacer el informe y eso, pero que la 
prioridad está afuera, en el acompañamiento con ellos en la recreación, en la familia, 
en la escuela, en sus propias comunidades. Entonces, si creo que hay que cambiar al-
gunas cosas. Y creo que los educadores debemos seguir estudiando, debemos seguir 
capacitándonos para aprender. Creo que nunca acabamos de aprender y hacia allá 
vamos (entrevista Benjamín Pinto, educador PSCHC).
Un testimonio como el expuesto pone en evidencia las aristas de complejidad 
que comporta el ser “educador de calle” por razones obvias: el sujeto, los ámbitos y 
las problemáticas que convergen en la interacción educativa, espacio donde final-
mente se juega el éxito del proceso formativo del PSCHC. Un asunto destacable, 
en similar dirección, es el referido a la consciencia declarada acerca de la necesidad 
de una permanente preparación y formación, cuestión que se corrobora con el 
siguiente testimonio:
Yo creo que el proyecto ha logrado desarrollar un perfil de educador que es muy 
diferente del profesor, del docente, es un perfil de educador que ha ido naciendo 
de esta experiencia y que ha ido aprendiendo a hacerse educador en el contacto y 
la relación con los chicos de la calle, sin embargo yo veo que al educador le faltan 
elementos mas teóricos para poder comprender lo que está haciendo, es muy buena 
la relación con le chico pero faltan comprensiones mas teóricas para que eso se pro-
fundice, tenemos dificultades en esos yo diría en esos niveles profesionales con los 
educadores aunque haya mucho compromiso, eso si no hay dificultad, yo creo que 
eso que ha ido surgiendo eso que llaman educador de la calle, creo que es un resul-
tado del proyecto, se gestó finalmente un perfil nuevo, un aporte a una pedagogía 
pero que está por hacerse, tendría que descubrirlo, sistematizar y ver eso (entrevista 
padre Marcelo Farfán).
8. Cronología y zonificación del PSCHC
Como se ha descrito ya, el Proyecto Salesiano Chicos de la Calle nace en el año de 
1978 como una respuesta al creciente incremento de niños, niñas y adolescentes 
que poblaban y ocupaban las calles de la ciudad de Quito, especialmente en sec-
tores como el Centro Histórico de la ciudad, la avenida Amazonas y La Carolina. 
Estos grupos de niños y jóvenes, en su mayoría, se dedicaban a pasar su tiempo 
deambulando por las calles, lo que aumentaba la posibilidad de incursión en actos 
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que fueron asumidos como al margen de la ley,3 empero, también existían quie-
nes conjugaban su tiempo entre actividades laborales y actividades de ocio; y por 
supuesto, estaban los que se dedicaban de forma permanente a trabajar para cola-
borar con la manutención de sus familias.4
Ante esta problemática social emergente la sociedad salesiana que, con el 
apoyo de la parroquia María Auxiliadora, decide iniciar un proyecto de acogida en 
el cual recibían y atendían a los niños que se encontraban en la calle brindándoles 
alfabetización, asistencia en salud, actividades lúdicas, recreativas, artísticas y de 
catequesis que se realizaban en el espacio denominado El Galpón ubicado en El 
Girón.5 El Galpón se caracterizó por ser un albergue diurno que ofrecía un lugar 
seguro donde compartir con amigos, comer y realizar actividades deportivas; sin 
embargo, todo cuanto se ofertaba no cubría la alta demanda de atención y de usua-
rios, incluso llegó un momento en que el número de asistentes al Galpón rebasó la 
capacidad del servicio que ofrecían.6 
Ante la intensidad del trabajo que se presentó en aquella época, la sociedad 
salesiana decide incursionar con nuevas alternativas que frenen o, al menos, se 
conviertan en una respuesta provisional a un problema que iba en aumento, es 
así que se da inicio al oratorio festivo, el mismo que funcionaría en el sector de 
la Tola. Estas dos ofertas que se realizaban en horarios matutinos y vespertinos 
contribuyeron a que los chicos que se encontraban en las calles tengan espacios 
de sana distracción. 
Pero la contribución a la problemática de chicos en la calle aun era insufi-
ciente, es así que, el 1 de diciembre de 1980, se decide abrir un espacio destinado a 
la formación; nace entonces el Centro Juvenil San Patricio, ubicado en el sector de 
Cumbayá. Esta alternativa educativa se caracterizó por contar con una modalidad 
de internado, es decir, los chicos que acudieron al espacio formativo debieron 
pasar durante toda la fase de estudio internos, sin contacto con sus familiares y 
amigos de las calles. Para el cumplimiento de este propósito se instalaron talleres 
de metalmecánica, carpintería, sastrería y electricidad. 
A decir de los educadores entrevistados, esta modalidad de internar a los 
chicos con el firme propósito de que se capaciten y se eduquen lejos de la vida en 
3 De acuerdo a los testimonios proporcionados por los educadores se mencionara que los chi-
cos que se beneficiaron de esta iniciativa fueron chicos que carecían de referentes familiares, 
incluso muchos de ellos vivían en las alcantarillas de la avenida 24 de Mayo. 
4 Las actividades que con mayor frecuencia realizaban los chicos eran: betunar, ventas ambulan-
tes y voceadores de periódicos.
5 El Galpón funcionó en lo que hoy son las instalaciones de la Universidad Politécnica Salesiana. 
6 Entrevista realizada a Iván Troya, educador de calle.
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la calle, no fue la mejor, ya que alejarlos de su realidad sociofamiliar y darles una 
“serie de cosas y comodidades es una acción puramente paternalista y asistencia-
lista” (entrevista Benjamín Pinto, educador de Mi Caleta, Quito, diciembre 2010). 
Pero la afirmación que el educador hace ahora ya fue asumida por los salesianos 
en ese momento y es así que, en el año de 1985, aparece la iniciativa de abrir El 
Sótano como un espacio transitorio en el cual los chicos que se encontraban en las 
calles debían pasar por el proceso de preparación para ingresar al Centro Juvenil 
San Patricio (CJSP) o reinsertarse a sus familias, cuestiones que estuvieron bajo la 
responsabilidad de un grupo de jóvenes salesianos en formación (posnovicios).7 
La experiencia acumulada durante el transcurso de los primeros años de 
trabajo apuntalada por el pilar educativo fundante y característico de los salesia-
nos –el sistema preventivo– les lleva a diseñar una nueva estrategia de trabajo con 
los NNA que se encontraban en las calles. Se cambia el modelo de acogimiento y 
preparación en oficios y se intenta intervenir de forma preventiva trabajando con 
las familias y los chicos que se encuentran iniciando su proceso de callejización; 
la idea de prevención y de trabajo en la calle se cristaliza con el aparecimiento del 
programa Acción Guambras en agosto de 1986.8
“Acción Guambras” es una iniciativa de carácter educativo-preventiva que 
cuenta con el apoyo de educadores de la calle, los mismos que se encargan de 
realizar un acompañamiento a los chicos que por diversas situaciones se ven obli-
gados a estar en las calles, sea por cuestiones laborales, por fugas o expulsión de su 
núcleo familiar. Pero el trabajo de los educadores no se concentra únicamente en 
el acompañamiento a los más pequeños, por el contrario, se inicia con un trabajo 
en donde la participación de los referentes adultos familiares es considerada im-
portante para la prevención de la existencia de chicos en las calles. 
Junto con las iniciativas y nuevas formas de realizar el trabajo aparecían tam-
bién nuevas problemáticas como, por ejemplo, el que los primeros beneficiarios 
y egresados del Centro Juvenil San Patricio no pudieran integrarse sin excesivas 
dificultades al sistema laboral y productivo del país. Es por ello que en noviembre 
de 1987 se decide crear el Taller Educativo San Patricio (TESPA) con el objetivo 
central de constituirse en un centro de producción y de formación técnica que 
permita educar en oficios técnicos a los chicos que lo requieran, pero sobre todo, 
atender a demandas y pedidos realizados desde la colectividad y la ciudadanía. 
Dichas demandas debían ser atendidas y los productos que se entregaban 
debían ser el resultado del trabajo realizado por los chicos que hayan culminado su 
7 Ver en la página web del proyecto salesiano, ‹www.chicosdelacalle.org.ec›.
8 Ídem.
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fase formativa, pretendiendo, con ello, asegurar una vinculación laboral y obtener 
ingresos económicos que contribuyan al mejoramiento de su situación económica 
y de sus familias. 
Pero el problema de los chicos en la calle, lejos de desaparecer, se extendía e 
intensificaba; por un lado, la capacidad de respuesta en términos de cobertura que 
tenía El Sótano era insuficiente y, por otro, las conductas y hábitos de infracción de 
muchos chicos estaban asociados al consumo de pegamento (teracol) y a su parti-
cipación en hurtos y robos de menor cuantía ante lo cual los salesianos advierten 
la necesidad de dar una respuesta al problema de chicos que dormían en las calles 
o pasaban la noche allí. 
Por ello, el 16 de agosto de 1988 empieza a funcionar el albergue transitorio 
denominado Mi Caleta que se dedicó, y de hecho se dedica hasta la actualidad, 
a recibir y acoger a chicos que no tienen un lugar seguro donde pasar la noche. 
Muchos de ellos son niños/as y adolescentes que provienen de provincias y que 
requieren atención primaria y de temporalidad muy corta.
Cuadro 1
Instancias de atencion implementadas en Quito
Proyectos Año de implementación
El Galpón
Centro Juvenil San Patricio, CJSP
El Sótano
Acción Guambras
Taller educativo San Patricio, TESPA
Albergue Mi Caleta
S.O.S. guambritas











Fuente: Pag. Web Fundación Chicos de la Calle
8.1 Caracterización y aporte de los programas
El Galpón 
Albergue en el cual se ofrecía alimentación y actividades de alfabetización a chicos 
que se encontraban en las calles. La mayoría de usuarios asistía a las actividades 
educativas y recreativas y optaban por retirarse. En Quito, este espacio fue la pri-
mera oferta salesiana, de atención a chicos que se encontraban en situación de 
vulnerabilidad en las calles.
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El contexto que enmarca esta iniciativa pionera es el de una sociedad en el 
que las desigualdades económicas empiezan a hacerse evidentes en el contexto 
urbano. El fenómeno social “chicos de la calle” emerge en estos años como un 
hecho nuevo y, por lo tanto, las prácticas y discursos institucionales son virtual-
mente inexistentes.
Las intervenciones de ayuda a niños, generalmente hijos de inmigrantes in-
dígenas, que deambulaban por las calles en esta primera fase del PSCHC, se limi-
taban a persuadirlos, bajo diversos procedimientos, para que pernoctasen en “El 
Galpón” y que, así, permanecieran protegidos de los peligros de la noche. Este fase 
da pie a la reflexión acerca de los destinatarios, los objetivos, los métodos y proce-
dimientos que adoptará el proyecto en su momento fundacional. 
Centro Juvenil San Patricio (CJSP)
Cercano a Cumbayá, fue un espacio de formación técnico-educativo con moda-
lidad de internado que acogió en sus inicios a once muchachos que asistían al 
Galpón. El CJSP fue el inicio de lo que más tarde se llamará la Unidad Educativa 
San Patricio (UESPA) que actualmente presta sus servicios en la Tola y comparte 
las instalaciones con la instancia de Acción Guambras.
La modalidad de internado, en su momento justificada como la única po-
sibilidad de integrar positiva y productivamente a niños y jóvenes inmersos en 
diversas situaciones de infracción y delincuencia, puso a prueba los límites y po-
sibilidades de metodologías de intervención aún incipientes o bastante básicas 
desde las que la reflexión sobre las prácticas ejercidas y la gradual preparación de 
los educadores se advirtieran como imprescindibles en los años siguientes. Como 
en todos los momentos del PSCHC, la pregunta por los destinatarios se iba ins-
talando como una de las preocupaciones centrales por parte de quienes estaban a 
cargo del proyecto, dado que se constataba que frente a las condiciones concretas 
que vivían niños y jóvenes, por lo general infractores, las capacidades instaladas 
del proyecto resultaban claramente insuficientes. 
El Sótano 
Fue la alternativa que se ofertó a los chicos que se encontraban en el tránsito entre 
la calle y el CJSP, es decir, el Sótano se convirtió en el espacio que preparaba a los 
futuros aspirantes del CJSP, de esta tarea se encargaron los posnovicios con el 
respaldo de un salesiano.
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Se trataba, en efecto, de un espacio intermedio entre el momento del recluta-
miento, al que proseguía una cierta adaptación, y el espacio del internado en San 
Patricio, donde el régimen de convivencia obedecía a reglas mucho más explícitas. 
La experiencia de El Sótano puede leerse como el lugar donde se juntaron 
muchas voluntades de jóvenes que, en su proceso de afianzamiento vocacional y 
preparación religiosa, constataron las reales condiciones de precariedad de jóve-
nes que vivían en las calles como testimonio vivo del desafío que, en su calidad de 
salesianos en formación, les aguardaba. 
Acción guambras 
Nace como una alternativa educativa para aplicar de forma directa el sistema pre-
ventivo salesiano, es decir, se crea una instancia en la cual educadores realizan un 
acompañamiento a niños que se encuentran trabajando o deambulando en las 
plazas y calles; dicho acompañamiento consiste en ofertarles actividades recrea-
tivas en los mismos lugares de permanencia de los menores. Una vez realizado el 
abordaje e iniciado el acompañamiento se procede a proponerles una vinculación 
más directa con la propuesta salesiana que puede ser asistir a la UESPA o quizá, 
algún otro programa educativo.
Siendo un programa de carácter intermedio desde el cual niños y jóvenes 
pueden pasar a un espacio formativo, cuenta ya con unos principios y funda-
mentos metodológicos que orientan las prácticas y acciones de los sujetos invo-
lucrados, en particular, de los educadores. Tal situación generó un impacto social 
mayor, pues el proyecto contaba ya con una importante experiencia acumulada 
en un contexto social en el que la presencia de chicos de la calle en las principales 
ciudades del Ecuador era ya un fenómeno bastante visible. 
Taller Educativo San Patricio 
Otra de las ofertas educativas del PSCHC es el TESPA, espacio de formación y pro-
ducción técnico-artesanal que actualmente se encuentra en el Sector de Solanda. 
Sus antecedentes directos se ubican en la experiencia desarrollada por el Centro 
Juvenil San Patricio. El TESPA se propone como principal objetivo la formación 
de jóvenes, a partir de los 14 años, en carpintería, electricidad y mecánica auto-
motriz con el propósito de que tengan medios con los que puedan trabajar y vivir 
dignamente. 
(…) nos preocupamos por preparar a jóvenes con mayores dificultades de recursos 
económicos, con una problemática familiar que responda completamente al pro-
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yecto chicos de la calle con mayor riesgo, mayor necesidad, pandillas etc., es propor-
cionarles a ellos un medio de subsistir primeramente, ayudarles a sus familias, para 
defenderse ellos frente a la vida, preparándose en la parte fundamental, al trabajo, es 
por ese motivo que ellos están con nosotros. Tengo tres años concentrados en dos 
que actualmente que estamos intentando realizar con tres años desde la edad de 14, 
17, 18 máximo un periodo continuo con horario especial en vista a que se preparen y 
tengan bases suficientes para que se enfrenten al mundo laboral, por este motivo los 
tenemos aquí desde las siete de la mañana hasta las cuatro de la tarde, antes inclusive 
teníamos más por tratarse de que deben insertarse al mundo laboral con periodos 
de pasantías externas e internas y les damos un seguimiento una vez que egresan 
asegurándoles un puesto de trabajo (entrevista Hno. Gaudencio Sossio)
Fotografía 7
Práctica automotriz. Proyecto Salesiano Chicos de la Calle, PACES.  
(Programa Artesanal de Capacitación Especial Salesiano), Cuenca-Azuay, año 2008
Albergue Mi Caleta 
Es un centro de referencia al cual asisten chicos de provincias que han venido a la 
ciudad de Quito y no cuentan con un lugar seguro donde pasar la noche, también 
asisten chicos que viviendo en Quito han decidido salir de sus casas; es por ello 
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que mi Caleta se ha convertido en el albergue temporal que recibe a niños que no 
cuentan con un lugar seguro donde pasar la noche.
Por tales características, en este programa participan chicos que experimen-
tan problemáticas relativas a la ruptura o fragilización de los vínculos familiares 
producidas por inmigración o por violencias intrafamiliares. Se trata, de un pro-
grama que enfatiza en procedimientos de acogida y que, por lo tanto, desarrolla 
metodologías centradas en prácticas de convivencia en situaciones de conflicto.
“Mi Caleta” representa una de las experiencias más conocidas dentro del 
PSCHC porque al ser el espacio de acogida de chicos en los que se expresan con 
mayor intensidad un conjunto de problemáticas sociofamiliares, fue también un 
espacio en el que convergieron aprendizajes y contribuciones de voluntarios y 
estudiantes de distintos campos de las ciencias humanas y sociales. 
S.O.S. Guambritos 
Es una instancia complementaria al trabajo que realiza el programa Mi Caleta y 
Acción Guambras, puesto que “S.O.S. Guambritos” se encarga, por la noches, del 
trabajo preventivo en las calles y plazas, salvaguardando la integridad de los me-
nores que se encuentran sin un lugar seguro donde pernoctar.
La intervención de voluntarios y educadores se realiza in situ, razón por la 
cual se requiere del conocimiento de un repertorio considerable de acciones de 
aproximación y acompañamiento a niños y jóvenes que se encuentran expuestos 
e inmersos en diversas situaciones de riesgo.
A la vez, este programa expresa las dinámicas de diversificación que surgen 
en el desarrollo del PSCHC, como resultado de la reflexión y valoración acerca 
de las respuestas que se debe ofrecer a los chicos que se debaten en situación de 
callejización. 
Programa Golaso
Brinda asistencia y apoyo a niños y niñas en situación de riesgo, básicamente a 
través del deporte, en particular desde la práctica del futbol. Como en los otros 
programas del proyecto, se pretende fomentar mejores vínculos en los procesos de 
socialización de los chicos, priorizando el trabajo colectivo y colaborativo desde 
una serie de acciones centradas en la práctica deportiva. “Con la actividad depor-
tiva ellos se desestresan un poco, dejan la violencia familiar en la que viven y los 
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conflictos personales en los que ellos se encuentran” (entrevista Fernanda Villavi-
cencio, coordinadora del PSCHC). 
8.2 Progresiva institucionalización del PSCHC
Bajo la doble dinámica que combina la persistencia de los principios orientadores 
del PSCHC y las variaciones-variantes en su ejecución a través de sus distintos 
programas, y que se expresa en la síntesis de la trayectoria presentada en el epígrafe 
anterior, podemos afirmar que, en términos de institucionalización, la construc-
ción y el siempre inacabado estado de consolidación actual de la obra salesiana en 
beneficio de los chicos de la calle ha tenido una serie de etapas, procesos, cambios 
y transformaciones directamente relacionados con el conjunto de condiciones so-
ciales del país y con las condiciones, carisma y perspectivas de la SSE. 
El PSCHC, más allá de las variaciones que ha experimentado por una serie 
de razones relacionadas con los condicionamientos y cambios del contexto, así 
como con giros más o menos significativos al interior de la SSE, ha conocido tres 
importantes momentos que, a modo de hitos históricos, han caracterizado su ac-
cionar y que han incidido directamente en su actual estado de institucionalización, 
entendida ésta como: 
• Una estructura del proyecto inteligible: enmarcada en el Proyecto Inspec-
torial y que contiene, según las distintas zonas del país, los programas que 
se ejecutan.
• Afianzamiento, consolidación e internalización del espíritu del proyecto, de 
los principios orientadores y de todo aquello que aquí hemos presentado 
como lo persistente.
• Delimitación y apropiada especialización de cada programa en el marco 
general del proyecto.
• Mejoramiento incremental de las competencias de educadores de los dis-
tintos programas.
• Manejo apropiado y pertinente en las articulaciones interinstitucionales, 
incluidas aquellas que se han desarrollado con relación al Estado.
Etapas y contextos del PSCHC
La primera etapa vivida por el PSCHC responde a un contexto que se alimentó 
por dos hechos relevantes. 
La paulatina pero consistente inserción vivida, durante la década de los se-
tenta, del Estado ecuatoriano a las dinámicas industriales mundiales y sobre todo 
Proyecto Salesiano Chicos de la Calle 179
a las relacionadas con la explotación del petróleo modificó la demanda laboral en 
todo el país, provocando un masivo desplazamiento de habitantes de las zonas 
rurales a zonas que empezaban a constituirse como grandes polos urbanos de 
desa rrollo –Quito y Guayaquil–. 
Los salesianos se encontraban viviendo todo el proceso de transformación y 
renovación de la Iglesia Católica después de la II Conferencia General del Episco-
pado realizado en Medellín. En aquella conferencia se resolvió retomar la opción 
por los más desamparados y menos favorecidos, por lo que lo resuelto en Medellín 
se convirtió en la guía que llevó a tomar una mayor conciencia de los procesos de 
la educación liberadora. En esa misma línea, los salesianos retoman su trabajo 
con sectores más vulnerables y aperturan misiones y obras en sectores poblados 
por indígenas de la Sierra central del Ecuador, el ejemplo más claro la Misión de 
Zumbagua. 
Estos dos hechos significativos coadyuvaron y fortalecieron la idea de iniciar 
una alternativa educativa encaminada a un sector poblacional que empezaba a 
visibilizarse como un problema social naciente; cabe indicar que dicha propuesta 
no responde, inicialmente y en rigor, a una iniciativa institucional de los salesianos 
en Ecuador aunque, tiempo más tarde, fuera asumida como tal. Originariamente, 
nace de un grupo de salesianos que consideraban que era hora de retomar los cau-
ces iniciales del trabajo de Don Bosco y pasar de la cooperación y trabajo en y con 
instituciones educativas y enfrentar nuevos desafíos que se volvían necesarios ante 
la realidad que el país empezaba a vivir. Es así que el padre Zechetto, motivado 
por lo resuelto en Medellín, decide plantearse el desafío del trabajo con chicos de 
la calle; esta iniciativa toma fuerza y arranca en compañía de un grupo de sale-
sianos en formación. A decir del padre Marcelo Farfán cuando se inicia el trabajo 
con chicos de la calle “los salesianos no teníamos mucha experiencia, pero eso sí, 
tenía mos mucha voluntad y ganas de ayudar” (entrevista padre Marcelo Farfán, 
Inspector de los Salesianos en Ecuador).
Como ya se mencionó, la idea del trabajo con chicos de la calle no es un 
proyecto pensado desde el conjunto de la institucionalidad salesiana, sin embargo, 
nace como decisión Inspectorial y con el pasar del tiempo el proyecto “chicos de la 
calle” se ha constituido en el símbolo y proyecto emblemático de la Casa Inspecto-
rial de los Salesianos en Ecuador.
En tal sentido es imprescindible referirse a la acción decisiva de mentores del 
proyecto como los Padres Pedro Vidal y Marco Paredes, así como del aporte de la 
experiencia desarrollada en Guayaquil, cuestión que amerita una aproximación 
analítica particular que se desarrolla en el acápite siguiente.
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9. Proyecto Salesiano Chicos de la Calle- Guayaquil
La provincia del Guayas y en particular Guayaquil, por una serie de factores aso-
ciados al proceso de modernización socioeconómica desatado en la década de los 
setenta, ha experimentado diversas problemáticas que han puesto en evidencia 
expresiones de deterioro social. Una de ellas, constituyó la emergencia del fenó-
meno de las pandillas juveniles, que se lo encara desde octubre de 1991 a través 
del Proyecto Operativo Pandillas, con el propósito de penetrar en el núcleo de 
ellas y ofrecer alternativas de desarrollo humano con el amparo de la Comunidad 
Salesiana del Colegio Cristóbal Colón.
En los barrios más pobres, los niños que salen a la ciudad a trabajar, forzados 
por la situación económica familiar, fueron objeto de persecución antes que de 
atención por parte de las autoridades de turno. Por esta razón, en 1993 se im-
pulsa el Proyecto Salesiano Chicos de la Calle Guayaquil por iniciativa del Padre 
Marco Paredes, quien se hace responsable del proyecto orientado hacia el mejo-
ramiento de las condiciones de vida de los chicos de la calle, niños/as en situación 
de alto riesgo, brindándoles asistencia psicológica, educativa alimentación, salud 
y hospedaje. 
La propuesta, anclada en los principios y fundamentos del sistema preven-
tivo, estaba dirigido a niños, jóvenes, a la mujer y familias de bajo recursos de 
los barrios urbano-marginales y, por las características particulares del contexto, 
contenía un componente de recuperación y re-integración para chicos de la calle, 
a través de los albergues transitorios. 
El proyecto sienta las bases, que se mantienen hasta la actualidad, para el 
desa rrollo de prácticas educativas en un buen ambiente, centrándose en el apren-
dizaje de nuevos valores frente a los riesgos que supone vivir gran parte del tiempo 
en la calle y, específicamente, en entornos caracterizados por prácticas sociales 
perjudiciales para el desarrollo de los chicos.
La propuesta educativa que el Proyecto Salesiano Chicos de la Calle de Gua-
yaquil ofrece no solo se dirige a “rescatar” a los niños callejizados y proveerles de 
ciertas cuestiones básicas, sino que pone especial énfasis, a través de la acción de 
los salesianos, educadores y voluntarios, en la enseñanza de fundamentos para leer 
y escribir, fomentando el interés por la lectura y el aprendizaje, en general.
Al igual que en otros programas de la zona norte, en el caso de Guayaquil 
los chicos en situación de calle son acogidos en los albergues transitorios mien-
tras solucionan sus problemas. Se considera que, de momento, es la respuesta 
más adecuada a la realidad, puesto que han experimentado disociación familiar, 
Proyecto Salesiano Chicos de la Calle 181
precarias condiciones de viviend, múltiples situaciones de violencia, pandillaje y 
delincuencia. 
La motivación a la integración de los padres de familia en los procesos de 
acompañamiento a los chicos resulta muy importante y, evidentemente, un desafío 
permanente. Más allá de las consabidas dificultades el Proyecto Salesiano Chicos 
de la Calle en Guayaquil ha tenido importantes momentos de reconocimiento so-
cial e institucional como, por ejemplo, ser uno de los cuatro ganadores del premio 
Juscelino Kubitschek, otorgado por el Banco Interamericano de Desarrollo, BID. 
Este reconocimiento premia las contribuciones de destacados actores en la 
economía y las finanzas, así como en los campos culturales, sociales y científicos. 
En el concurso participaron 337 organizaciones de 26 países latinoamericanos, ca-
ribeños y europeos; en el cual el Proyecto Salesiano Chicos de la Calle de Ecuador 
ganó el premio en la categoría social, cultural y científica.
El Padre Francisco Sánchez, más conocido como el “Padre Paco” afirma que 
de los 1.500 beneficiarios 550 niños y adolescentes presentan mayor vulnerabi-
lidad y pese a sus limitaciones son niños alegres. El proyecto ofrece los servicios 
de educación, salud, recreación y formación en valores, y busca que los niños y 
adolescentes sean “buenos cristianos y honrados ciudadanos”.
Una de las iniciativas más importantes es el proyecto “Salesianos por Cristo” 
en barrio Nigeria, de la Isla Trinitaria, donde los estudiantes de los grupos ASU 
Pastoral y Scout 16 de la Universidad Politécnica Salesiana, sede Guayaquil, cola-
boran con el levantamiento de viviendas para familias de escasos recursos econó-
micos y desarrollan diversas actividades orientadas hacia la obtención de recursos.
El desafío principal del Proyecto Salesiano Chicos de la Calle-Guayaquil es 
lograr un “Ecuador sin niños de la calle” a través de la implementación de pro-
puestas educativas y de desarrollo social debidamente articuladas que fortalezcan 
la cultura de la solidaridad, teniendo en cuenta que deben ser propuestas estraté-
gicas elaboradas.
Mediante el manejo estratégico de los recursos obtenidos, se trata de cambiar 
las actitudes individualistas y egoístas por actitudes de participación y solidaridad, 
además promover la ética para asegurar el transparente manejo de los mismos. 
Ello supone una praxis educativa innovadora para responder a las nuevas pobre-
zas, según las orientaciones de la Congregación Salesiana.
Tal desafío exige a todos los educadores la adopción de una mentalidad pas-
toral salesiana que los lleve asumir decididamente y en forma orgánica la op-
ción preferencial por los más pobres y abandonados. Asimismo, a desarrollar el 
sentido vocacional, profesionalizando el funcionamiento de los proyectos y obras 
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mediante el seguimiento sistematizado y la evaluación permanente del proceso. 
Deben propender, además, al impulso de procesos formativos para el desarro-
llo integral y el protagonismo del niño-adolescente para la transformación de 
su comunidad.
Uno de los programas de mayor impacto en Guayaquil es el Programa Re-
cuperativo que consiste en acciones de aproximación y abordaje en la calle por 
parte de los educadores, voluntarios y salesianos del proyecto, quienes realizan 
los primeros contactos y acercamientos a niños que deambulan por las calles de 
los sectores céntricos de la ciudad y en algunos sectores periféricos para conocer 
su realidad y generar vínculos de confianza. El encuentro de chicos y educadores 
constituyen el abordaje en la “calle amigable” que es la primera etapa de recupe-
ración e invitarlos a los programas del proyecto. Se aborda un promedio de cien 
niños al año.
Existe una directa articulación con el programa “Patio Mi Pana” que es un 
albergue transitorio de niños de 9 a 15 años de edad y que se concibe como una 
instancia de acogida oportuna desde donde se promueve la recreación, se realizan 
actividades de apoyo escolar y se animan iniciativas y acciones de reinserción fa-
miliar o reubicación institucional. 
El albergue “Padre Antonio Amador” acoge a niños y adolescentes que pro-
vienen del “Patio mi Pana” para continuar su proceso educativo, su experiencia 
de vida comunitaria y su formación en derechos y ciudadanía, a lo que se suma 
tratamiento psicológico-emocional y reinserción familiar, considerándolos ya no 
como chicos de la calle sino como ciudadanos. 
Se promueve un proceso de recuperación de su personalidad a través del re-
conocimiento de sus derechos en un espacio diseñado a semejanza de una micro 
ciudadela para trabajar en comunidad. Ahí, el chico se inserta en una “nueva so-
ciedad” con deberes y derechos que van ejerciendo en su experiencia de vida co-
munitaria. El chico, se supone, ya está preparado para pasar a la siguiente etapa 
pero sólo si él quiere un avance en su vida.
Una siguiente etapa constituye el albergue “Nuestros Hijos”, cuya finalidad es 
poder concluir el proceso iniciado en la calle; acoge a los jóvenes provenientes del 
Albergue Padre Antonio Amador y brinda la posibilidad de acudir a la instrucción 
secundaria donde concluyen sus estudios básicos de educación compensatoria y 
obtienen el certificado de “Prácticos en Carpintería y Mecánica Industrial”, al tér-
mino del cual se insertan al mundo del trabajo o continúan sus estudios académi-
cos. La meta es que los chicos pueden autogestionar su futuro. 
El aporte de la obra de Guayaquil al PSCHC se complementa con otros varios 
programas como la Casa Don Bosco y Golaso que, con sus objetivos y propósitos 
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específicos, contribuyen a la integración social y productiva de niños, niñas y ado-
lescentes de sectores populares que proceden de contextos de alto riesgo. 
9.1 Apuntes sobre el proceso de aprendizaje del PSCHC
Cuando los salesianos arrancan su labor con chicos de la calle lo realizan desde 
una visión muy carismática pero con ausencia de experiencia, sin una metodo-
logía específica, peor aún pensada para el trabajo con este tipo de población. “La 
inexperiencia fue tal que lo primero que se nos ocurrió fue reunir y recoger a los 
chicos de la calle e inmediatamente intentar procesos institucionales mediante un 
internado” (ídem). 
En definitiva, la aproximación que tuvieron los salesianos con la problemá-
tica de chicos de la calle les llevó a una réplica, sin adaptaciones, de lo que ellos ya 
venían trabajando en las escuelas y colegios, es decir, la oferta inicial fue educación 
escolarizada, con alternativas de formación artesanal. Como era de esperarse, los 
resultados no fueron alentadores, puesto que la población atendida no respondía 
a las realidades que habitualmente se encontraban en las escuelas y colegios sa-
lesianos. Ante este primer traspié los salesianos optan por descartar la iniciativa 
de los internados e instauran el trabajo de una forma ambulatoria pero con una 
variante sustancial, la inclusión de talleres formativos que involucren a las familias 
de los beneficiarios.
En este proceso de aprendizaje aparecieron dos figuras muy importantes que 
contribuyeron al fortalecimiento e instauración de nuevos modelos de interven-
ción y de metodologías de trabajo. Uno de ellos el padre Antonio Amador y el 
otro, Eduardo Delgado, quien desde la dirección del proyecto cambia el rumbo de 
trabajo que hasta ese momento se tenía, es decir, se aleja a los principios clásicos 
de los salesianos, principios que siempre estuvieron pensados a partir de la insti-
tucionalización de los chicos. 
Con la presencia de Eduardo Delgado la forma de asumir el trabajo con los 
niños cambia sustancialmente, a tal punto que se diversifica el horizonte de abor-
dar el tema de chicos en la calle y se amplía la cobertura de atención, se incluye en 
la atención a los niños trabajadores en la calle. 
En suma, con la presencia de Delgado y Amador se da inicio al trabajo de 
educadores en la calle, educadores encargados de acompañar en el proceso de 
reinserción familiar y de ofertar una alternativa educativa que no desvincule a la 
familia. Otro cambio importante que se aplica durante esos años tiene que ver 
con el asumir que los salesianos no se encontraban preparados para el trabajo con 
chicos con conductas delictivas, es por ello que la presencia de educadores en la 
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calle toma una mayor relevancia porque son ellos los encargados de las primeras 
aproximaciones y futuras recomendaciones de participación en los programas que 
los salesianos ofertaban. 
9.2 Fortalecimiento y consolidación de la propuesta
Es importante señalar que los cambios al interior del Proyecto Salesiano Chicos de 
la Calle se produjeron “entre el noventa y cuatro y noventa y seis, cuando los sale-
sianos decidieron abandonar, gradualmente, la propuesta de internados y albergues 
y trasladar toda la propuesta hacia la calle, porque eso les dio una visión ya no tan 
paternalista y cambió el modelo de los albergues a un modelo más técnico y más 
profesional” (entrevista a Benjamín Pinto en Acción Guambras, diciembre 2010).
Fotografía 8
Batucada de los niños del Proyecto Salesiano Chicos de la Calle PACES.  
Cuenca-Azuay, octubre 9 de 2010
Otro cambio sustancial se produjo en el modelo educativo, pues si bien es 
cierto que se mantiene el enfoque preventivo salesiano, debemos decir que apa-
recen nuevos enfoques y categorías que empiezan a ser trabajadas con los chicos, 
quizá el aporte más importante que se ha producido en este último lustro fue el 
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incluir en el trabajo un modelo basado en la construcción de ciudadanía “desde los 
niños, sin caer en la retórica de si se debe o no trabajar en cuanto al trabajo infantil 
de los niños, sino más bien, desde las propias realidades, desde la propia dinámica 
en la que se desenvuelven estos muchachos” (ídem). 
Con esta serie de cambios lo que se logró fue un mayor fortalecimiento de la 
propuesta, entendiendo y asumiendo que los salesianos no podían atender a un 
sector poblacional que ya se encontraba en actividades delictivas; sin embargo, el 
giro que tomó la propuesta se nutrió de nuevos enfoques que permitieron, y per-
miten hasta la actualidad, tener una atención preventiva a un sector poblacional 
que se encuentra en un constante peligro, de ingresar al mundo delictivo, peligro 
de no acceder a un sistema educativo, peligro de no poder obtener una profesión u 
oficio, en suma, la nueva oferta de la fundación cambia el paradigma asistencialista 
hacia un modelo de promoción y participación basada en el respeto y contextua-
lizada a la realidad de los beneficiarios. 
Cambió el enfoque asistencialista y con claras muestras de paternalismo con el que 
se trabajaba, todo esto ahora ha cambiado y existe una forma más técnica de realizar 
las cosas (…) antes se trabajaba con un modelo donde el salesiano lo decidía todo, 
ahora existe un modelo más profesional en la atención a los niños de la calle y los 
niños trabajadores y existe, además, un equipo técnico que coordina las acciones 
que se realizarán, por supuesto, la presencia de los salesianos está vigente (entrevista, 
Benjamín Pinto, educador de Acción Guambras, diciembre 2010).
Como podemos apreciar el proyecto inicial de atención a chicos de la calle 
experimentó un cambio de dirección realmente importante, a tal punto que apa-
rece la necesidad de constituirse como una fundación. Esta constitución permi-
tió una serie de articulaciones y de revisiones, tanto en la propuesta de trabajo 
como en la capacitación técnica y profesional de quienes venían trabajando con 
los niños, esto sumado a las dinámicas sociales propias que ha sufrido el país, a 
partir del año 2000, en términos de derechos de la infancia que obligó a que el 
inicial Proyecto Salesiano Chicos de la Calle que presentaba una propuesta de 
acogida a niños y adolescentes que se encontraban en situación de vulnerabili-
dad y de callejización, cambie y ahora se transforme en una oferta con población 
meta claramente establecida, con acciones y estrategias de trabajo muy definidas; 
según Wladimir Galárraga –coordinador general de la zona norte– este cambio se 
lo debe “al fuerte apoyo de Ayuda en Acción que es una organización, una ONG 
internacional que nos ha transmitido, que nos ha dado toda esa experiencia, esa 
experticia técnica para mejorar nuestro trabajo” (enero 2011).
Es importante señalar que toda esta consolidación del PSCHC se debe, tam-
bién, a la inyección de recursos provenientes de la cooperación, muestra de ello es 
186 Aportes al desarrolloy la inclusión social 
la serie de actividades que cuentan con el financiamiento de ayuntamientos y de 
gobiernos de países amigos.
9.3 Apertura de nuevas instancias y programas
El proceso de institucionalización de la Fundación Chicos de la Calle obligó a 
repensar los espacios de atención, a tal punto que fue necesario abrir nuevas 
instancias en varias ciudades del Ecuador que permitan realizar un trabajo más 
cooperativo y articulado procurando solventar las necesidades de la población 
infanto-juvenil en sus lugares de origen. Con el firme propósito de mejorar el 
trabajo que se venía efectuando se decide zonificar y con ello la Fundación Chicos 
de la Calle actualmente tiene presencia en cinco ciudades de Ecuador.
Cuadro 2
Instancias-programas Número de beneficiarios
Quito: Formado por el programa Acción Guambras, 
Unidad Educativa San Patricio (UESPA), el Taller 
escuela San Patricio (TESPA), escuela de deportes 
GolAso, el Albergue transitorio Mi Caleta y el 
programa de Microcréditos.
2.064 destinatarios anuales en todos los programas
y centros de referencia
Ambato: La Granja Don Bosco es un albergue que 
acoge a niños que no tienen familia o que están 
en un proceso de reinserción familiar y social. 
En la actualidad atiende a un total de 167 niños, 
17 en la modalidad de internado.
Esmeraldas: Está compuesta por 4 centros de 
referencia y el programa de Capacitación Técnica 
para adolescentes. 
Atiende a 644 destinatarios de los sectores más 
vulnerables de la ciudad.
San Lorenzo: Es una de las instancias más nuevas 
de la fundación, fue creada en el año de 2004.
Actualmente atiende a 307 destinatarios
Santo Domingo de los Tsáchilas: su trabajo se 
concentra en brindar servicios de acogida 
oportuna a niñez y adolescencia trabajadora.
Atiende a una población de 563 destinatarios
Fuente: Fundación Chicos de la Calle.
10. Relaciones entre estructuras formales del proyecto  
y prácticas de los actores 
Ante todo, debe estar muy claro que la estructura del PSCHC es producto de va-
riaciones importantes y significativas hasta prácticamente dos décadas luego de 
iniciadas las acciones en favor de niños y adolescentes inmersos en procesos de 
callejización. Tales variaciones, tanto por sus formas y contenidos, impiden hablar 
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en rigor de una estructura formal y definida durante aquellos años (entrevista 
hermano Gaudencio Sossio). 
De acuerdo con las fases, momentos o etapas por las que ha atravesado el 
PSCHC, podemos afirmar, en un primer análisis, que su trayectoria ha estado 
marcada por una preeminencia de una dinámica basada en acciones-funciones 
por sobre una racionalidad de prácticas-estructuras,9 por lo menos hasta los pri-
meros años de la década pasada (2001-2010) cuando la experiencia acumulada 
por los actores vinculados de distintos modos al proyecto determina el logro de 
equilibrios más o menos persistentes entre funciones y estructuras, es decir, el 
logro de un balance apropiado entre la dinámica de las acciones y el progresivo 
afinamiento y persistencia de los lineamientos técnicos del proyecto.
La distinción entre acciones y prácticas resulta particularmente útil para el 
análisis de lo que ha sido y es el PSCHC porque permite conceptualizar y com-
prender las complejas relaciones entre el predominante volumen de activismo 
frente al delgado espesor reflexivo que caracterizó al PSCHC entre fines de los años 
setenta y un poco más del primer lustro de los noventa.
En efecto, atendiendo a los testimonios de diversas personas que han partici-
pado en los distintos momentos del PSCHC, podemos constatar que bajo la con-
signa de ayudar a los chicos de la calle toda actividad basada en la buena voluntad 
estaba más que justificada debido al carácter de los principios doctrinales sale-
sianos –amplio, de inspiración cristiana y profundamente humano. No obstante, 
desde una perspectiva técnica, en la que se consideren criterios organizadores de 
la puesta en marcha del proyecto tales como una sólida reflexión y análisis acerca 
del conjunto de condiciones económicas, sociales y políticas en las que se inscribía 
el naciente fenómeno de niños callejizados y desde la misma sostenibilidad técnica 
del enfoque y estrategias de intervención, el panorama era de gran dispersión en 
varios sentidos.
Primero porque el fenómeno social que empezó a denominarse como “chicos 
de la calle” era prácticamente inédito en el Ecuador. La modernización socioeco-
nómica y sus facetas de urbanización creciente con concentración del mercado de 
trabajo en las dos ciudades más grandes del país (Quito y Guayaquil) acarreó una 
serie de problemas de distinto orden pero vinculados entre sí como desempleo, 
marginalidad, migraciones forzadas, explotación laboral, asentamientos poblacio-
nales en condiciones de precariedad e ilegalidad. 
9 Por presentarse particularmente útiles para el análisis del caso que nos ocupa, nos remitimos en 
este punto a las contribuciones sociológicas de Pierre Bourdieu respecto de la distinción entre 
acciones y prácticas. El agregado que incluimos acerca de funciones y estructuras proviene de 
la sociología de la acción y sistemas sociales de Talcot Parsons (1942). 
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En el cuadro de pobreza que conformaban los factores mencionados se si-
tuaba uno particularmente novedoso y que tocaba directamente la sensibilidad 
del carisma salesiano: los chicos de la calle. La condición etaria unida a la condi-
ción socioeconómica de este segmento poblacional en el contexto de una sociedad 
que transitaba de los constreñimientos de un orden político dictatorial hacia las 
esperanzadoras promesas de la democracia promovió la emergencia de ciertas 
dinámicas sociales e institucionales asociadas a la idea política de bien común.
Los chicos de la calle, en suma, representaban el sujeto ideal para ejercer 
acciones e intervenciones mediante las cuales se propiciara una ayuda directa y 
desprovista de mayores complicaciones institucionales. Se trataba de niños pro-
cedentes de tejidos familiares frágiles o en procesos de fragmentación y que, 
además, no estaban amparados aún por instituciones afines o especializadas en 
tal problemática.
Entonces, y como un segundo factor, hay que considerar la relativa inde-
fensión de este segmento de niños. Tercero, al tratarse de un fenómeno nuevo el 
conocimiento sobre las problemáticas que esta cuestión entrañaba era escaso y, 
por lo tanto, las respuestas y modelos de intervención institucional eran también 
escasas y, sobre todo, erráticas. Y, si a ello se añade el hecho de que la sociedad 
empezaba a mirar con cierto beneplácito las acciones de ayuda a los chicos de 
la calle, encontramos que el escenario para desarrollar iniciativas y actividades, 
sin que necesariamente medie una reflexión permanente y sostenida sobre tales 
acciones, estaba dado: 
Lo que se ha descrito hasta aquí intenta poner en evidencia que el predo-
minio de las acciones y actividades por sobre las prácticas reflexivas se explican 
por un conjunto de factores concurrentes que configuran el carácter del PSCHC 
en su primera etapa que va de 1978 a 1986. Debe entenderse, por lo tanto, que 
el conjunto de condiciones sociales vigentes en dicho período, y por las que se 
explica la emergencia y visibilización del fenómeno conocido como “chicos de la 
calle”, activa una serie de cuestiones presentes en el quehacer salesiano tanto en 
las dimensiones carismáticas y doctrinales cuanto en los aspectos más operativos. 
Dichas cuestiones y aspectos de carácter salesiano referidas a la conciencia 
carismática en las que los jóvenes de sectores populares constituyen el sujeto cen-
tral de interés de la obra y, asimismo, a las características de espontaneismo y 
proximidad hacia los jóvenes, se inscriben en los procesos sociales señalados an-
teriormente, hecho que produce una interesante encrucijada en la que la relación 
entre acciones, prácticas y estructuras generadas en el PSCHC.
En el marco de las relaciones entre procesos sociales de carácter estructu-
ral (económicos, sociales y políticos) que experimentaba el país en la década del 
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setenta del siglo pasado, debe tenerse en cuenta el peso específico de un proceso 
enormemente importante y significativo en América Latina y que ubica a ciertos 
sectores de la Iglesia como sus agentes protagónicos. Nos referimos concretamente 
a la cadena de acontecimientos sociopolíticos que se derivan de las Conferencias de 
Medellín y Puebla,10 que se vislumbraron en sectores eclesiales comprometidos con 
procesos de cambio social, en algunos casos, y de transformación social, en otros.
Los “chicos de la calle”, en tanto fenómeno social, aparece entonces como 
un hecho complejo. No se trata solo de una serie de acciones difusas cargadas de 
esponteismo en favor de este segmento de niños y jóvenes sino de la concurrencia 
de una serie de factores sociales, económicos y políticos que configuraron unas 
ciertas formas de ser, unas determinadas prácticas y estructuras de otros tantos 
agentes relacionados de distintas maneras con el PSCHC.
Se trata de un contexto cargado de una alta sensibilidad social que sintoniza 
con valores cristianos y salesianos desde los cuales se intenta ir dando forma a una 
serie de acciones que muchas veces se realizaban sin la suficiente reflexión, por lo 
menos en la primera etapa del proyecto.
La primera fase del PSCHC, entendida como un acontecimiento producto 
del cruce de una serie de fuerzas sociales, es rica si se la analiza y valora desde el 
punto de vista de la movilización de recursos que a través de múltiples acciones 
van posicionando la problemática de niños y jóvenes en procesos de callejización, 
como un asunto de primera importancia en la dinámica institucional de la Ins-
pectoría Salesiana.
No obstante, y como se ha señalado ya, la riqueza de esta primera fase, ex-
presada en muchas acciones no necesariamente articuladas, radica en su sustrato 
crea tivo y adaptativo: la diversidad de acciones e iniciativas previstas y ejecutadas 
por responsables y educadores de los programas o microproyectos, así como las 
capacidades y destrezas para actuar sobre la realidad de los niños trabajadores de 
calle, más allá de las falencias metodológicas y de la oposición de ciertos discursos 
institucionales que empezaban a condenar el llamado trabajo infantil.
En la segunda fase del proyecto, bajo la impronta de desinstitucionalizar a 
los chicos y generar condiciones para una integración afirmativa en el mundo del 
trabajo así como para (re)integrarlos a la convivencia familiar, la relación entre 
estructuras y prácticas presentó ya tendencias inobjetables de equilibrios cada vez 
más persistentes. De hecho, la desinstitucionalización de los chicos se corresponde 
con una progresiva institucionalización del proyecto y sus intervenciones.
10 En ‹http://multimedios.org/docs/d000259/›.
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Fotografía 9
Repaso de marimba. Casa Don Bosco, Proyecto Salesiano Chicos de la Calle.  
San Lorenzo-Esmeraldas, año 2008
En este período se afirma una postura institucional pragmática, tanto en la 
dimensión estructural como en la dimensión operativa, frente al “trabajo infantil”. 
Esto significa que, más allá de los discursos dominantes en torno de esta proble-
mática y del conflicto siempre actual entre las perspectivas abolicionistas y los 
enfoques centrados en el protagonismo de la infancia, el PSCHC actuó sobre un 
principio de realidad que era intervenir mediante procedimientos que condujeran 
a combinar el estudio con el trabajo de los chicos de la calle.
La tercera etapa muestra un grado de institucionalización mayor que las eta-
pas precedentes. Al mayor grado de cualificación de los educadores debe agregarse 
la diversificación de los programas o microproyectos en una misma ciudad y por 
zonas. La pertinencia de los programas se expresa en la voluntad de atención a 
sujetos que forman parte de problemáticas presentes en un determinado con-
texto geográfico, donde debería hacerse un mayor esfuerzo de institucionaliza-
ción en el tema de las articulaciones entre programas y en las articulaciones con 
otras instituciones.
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10.1 Resultados e impactos de la experiencia salesiana Chicos de la Calle
La coproducción de información con directivos, educadores, padres-madres de 
familia, niños, niñas y adolescentes vinculados con los diversos programas del 
PSCHC, realizada durante el trabajo de campo, así como el análisis correspon-
diente, permite evidenciar los principales resultados e impactos que ha tenido el 
PSCHC y condensarlos en un el siguiente epígrafe 
Se ha producido un importante efecto multiplicador en las capacidades ins-
taladas del proyecto, sobre todo en lo que se refiere al segmento de educadores. 
Si bien es cierto que el número de personas que trabaja y colabora en las activi-
dades de refuerzo escolar se muestra, en determinadas fases, como insuficiente, el 
impacto de las tareas de acompañamiento y refuerzo escolar llegan a más niños, 
niñas y adolescentes; y, de modo progresivo, con niveles incrementales de calidad.
En lo mencionado confluyen básicamente dos factores determinantes: a) la 
experiencia acumulada en el proceso pedagógico, que se nutre de reflexión sobre 
las prácticas a medida que pasa el tiempo y que, además, se ve favorecida por un 
mayor nivel de escolaridad de coordinadores y educadores; b) el constante apoyo 
por parte de voluntarios nacionales y extranjeros, aún cuando su permanencia y 
estancias sea variable.
Tenemos, entonces, que la existencia de una considerable capacidad instalada 
que de soporte a los distintos programas y actividades del PSCHC, representada 
por coordinadores y educadores, así como por diversos actores vinculados (volun-
tarios, pasantes, egresados, padres de familia), que constituye la cara más visible 
del proyecto para los usuarios, es desde donde se genera los efectos más directos 
de la acción educativa pastoral que este proyecto despliega.
Tal como testimonia Stalin, joven egresado del programa TESPA: 
(…) Salí casi en agosto del 2010, me pospusieron 15 días para mi graduación de los 
que se graduaron, después estuve aquí como un mes y de mi grupo un compañero se 
quedó trabajando aquí, que es mi mejor amigo, mi sueño era quedarme trabajando 
aquí en el TESPA. La experiencia vivida en los talleres de capacitación para el desa-
rrollo de oficios crea posibilidades de proyecciones de realización, ejes sobre los que 
se posibilita definir planes de vida.
Con todo, los efectos e impactos generados desde la acción educativa, pe-
dagógica y pastoral van a requerir una permanente acción formativa cada vez 
más cualificada, considerando que, en todos los ámbitos, modalidades y niveles 
educativos, mayores efectos e impactos presuponen mayores niveles de calidad y 
permanencias más prolongadas en el tiempo.
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La familia, constituye otro espacio social en el que la experiencia del PSCHC 
ha producido específicos efectos e impactos, no solo porque, junto al espacio for-
mativo escolarizado, ha sido la institución que más de cerca ha vivido los cambios 
y transformaciones de niños, niñas y adolescentes sino porque también ha sido el 
espacio desde el que se han producido interesantes interacciones entre educadores, 
padres de familia e hijos. En varios de los programas, especialmente de aquellos en 
donde las condiciones de vida son más difíciles, la incorporación y colaboración 
de madres de familia en varias actividades resulta relevante y significativa: 
(…) hace como 10 años que empezaron a construir esto aquí, yo vine con 
mis hijos a inscribirles (…) yo apoyo en actividades de refuerzo escolar y en los 
juegos, también les colaboro en lo de la marimba. He visto muchos avances, en la 
medicina, en el comedor y en las becas estudiantiles, los útiles para los niños, el 
grupo de marimba y la escuela de futbol. Ha habido bastante ayuda en mi fami-
lia, porque soy madre separada. Mi recomendación es que se siga apoyando a los 
educadores (Entrevista Sra. Jenny N., madre de familia dePSCHC en Esmeraldas) 
A las tácticas colaborativas de incorporación de madres de familia (caso 
Esmeraldas) y de padres de familia (caso La Granja, Ambato), donde se puede 
evidenciar impactos significativos en el ámbito familiar, cabe agregar ciertas fun-
ciones que en el inicio del proyecto no estaban del todo explicitadas e, incluso, 
previstas. Nos referimos al carácter terapéutico de las actividades que cumplen los 
chicos que son acogidos en La Granja (Ambato) debido a sus particulares condi-
ciones de muy débil vínculo familiar. 
Y, de forma evidente, el impacto –diferenciado– del PSCHC en distintos ám-
bitos de la sociedad ecuatoriana es innegable. Si bien, las distintas fases del pro-
ceso comportan características particulares que configuran también sus efectos e 
impactos haciéndolos más o menos visibles, en los imaginarios colectivos (insti-
tucionales públicos, privados, académicos, organizacionales, familiares) hablar de 
“chicos de la calle” significa, sin duda, referirse a la obra emblemática de la socie-
dad salesiana en el Ecuador. 
11. Conclusión
La opción preferencial por niños y jóvenes de sectores populares inmersos en pro-
cesos de precarización de sus condiciones de vida, tales como empleo, alimenta-
ción, vivienda, reconfiguraciones familiares atravesadas por maltratos y violencias, 
movilidad forzada y otras, constituye el principal elemento de persistencia en la ya 
dilatada trayectoria del PSCHC. Tal opción se encuentra profundamente imbri-
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cada con los principios históricos orientadores de acción de la sociedad salesiana 
desde el momento mismo de su fundación. 
Educar en la religión, con todo lo que ello implica, ha sido el eje fuerza de la 
acción educativa pastoral del PSCHC. Aunque este elemento de marcada persis-
tencia no es exclusivo del PSCHC, ha sido en el desarrollo de los distintos progra-
mas del proyecto donde ha adquirido, según los testimonios recogidos y el análisis 
realizado, morfologías distintas que han enriquecido el campo de aplicabilidad de 
principios aparentemente rígidos, inamovibles y abstractos. Ha sido en el encuen-
tro cotidiano con los destinatarios/beneficiarios/actores de los programas que se 
han venido ejecutando en cada zona del PSCHC que los principios de razón, amor 
y religión han encontrado formas (urdimbres) y maneras (tejidos) singulares de 
plasmar los principios organizadores de acción.
De acuerdo con la conclusión anterior y en términos de diversificación es-
pecializada de los haceres educativo pastorales, el PSCHC se muestra como una 
fuente invalorable de posibilidades para el conjunto de la Obra Inspectorial y para 
las obras de otros países de la región en los que las condiciones de desigualdad e 
inequidades sociales son similares al caso ecuatoriano. En tal sentido, una forma 
pertinente de dar continuidad a este estudio sería enfocar y profundizar en el aná-
lisis de cada programa del PSCHC.
De modo prácticamente incontrastable puede concluirse que el PSCHC en 
sus distintos momentos y etapas ha permanecido atento a los “signos de los tiem-
pos”, a tono con una de las consignas que mejor caracterizan el quehacer salesiano 
en el mundo. La “recuperación de los principios carismáticos” a la que se alude 
en varios testimonios recogidos en este estudio, especialmente los referidos a la 
opción preferencial por los pobres es la evidencia de mayor importancia en los 
orígenes del PSCHC.
En cada una de las etapas por las que ha atravesado el proyecto, la política 
cada vez más institucionalizada, ha sido la de atender a segmentos de niños y 
jóvenes de sectores populares que requieren apoyo para capacitarse y formarse 
en varios campos de trabajo relacionados con profesiones técnicas tales como la 
mecánica automotriz, electricidad y carpintería (TESPA) y en el campo de la edu-
cación básica (UESPA). Para niños y jóvenes inmersos en procesos de callejización 
el espacio de atención principal continúa siendo Mi Caleta (Quito) y programas 
de acogida similares en Esmeraldas, San Lorenzo y Ambato aunque pueden acce-
der a otros programas cuando los responsables de los mismos consideren que este 
desplazamiento es conveniente para la formación y desarrollo del chico o chica. 
Ligado a lo anterior, el principio de diferenciación funcional no solo ha 
operado en los haceres desarrollados por los distintos actores del proyecto sino 
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también en las diversas obras del Proyecto Inspectorial. El funcionamiento de las 
estructuras escolarizadas, por ejemplo, que intentó ser trasladado a la tierna diná-
mica de PSCHC en su fase inicial, fue objeto de un rápido cuestionamiento desde 
el que empieza a trazarse la especificidad del proyecto e, incluso, la especificidad 
que irá adquiriendo cada programa y componente particular dentro del PSCHC. 
Concluyendo, el mencionado principio de diferenciación funcional con re-
lación a los aspectos de orden carismático ha operado en tres niveles: a) en los ha-
ceres/acciones/prácticas cada vez más diversificadas y especializadas de los agentes 
intervinientes en el PSCHC; b) en la ampliación, especificidad y particularidad de 
cada programa del PSCHC; c) en la zonificación del proyecto, cuestión enorme-
mente importante desde la perspectiva de lo que, provisionalmente, podríamos 
denominar atención localizada de las necesidades y demandas de zonas geográficas 
en las que se producen determinadas problemáticas con intensidades diferenciadas 
respecto de otras zonas. 
Sin duda, la conclusión general más relevante referida a la institucionalidad 
del PSCHC tiene que ver con su mejoramiento incremental en tanto estructura y 
funcionamiento organizacional. En este señalamiento debe tenerse en cuenta que 
si bien la decisión de trabajar en la atención y acogida a niños y jóvenes inmersos 
en procesos de callejización fue de la Inspectoría Salesiana, como instancia rectora 
de la Obra Salesiana en el Ecuador, las estructuras y funciones del proyecto mues-
tran una notoria evolución institucional.
La institucionalización debe apreciarse como el producto de esfuerzos de 
cualificación por parte del PSCH y, de modo especial, de los educadores. En esta 
dinámica, las mismas demandas de la sociedad y de un conjunto de factores es-
tablecidos como parte de la agenda internacional de promoción y defensa de los 
Derechos de la Niñez, han incidido en la institucionalización del PSCHC, cuestión 
que constituye una contribución fundamental, de carácter estructural, no solo 
para una actualizada comprensión del fenómeno “Chicos de la Calle” sino para 
emprender intervenciones pertinentes. 
Siempre asociada al clima social de cada época, la presencia del PSCHC en la 
sociedad puede calificarse como importante en el sensible campo del trabajo con 
sectores poblacionales jóvenes y en umbrales de riesgo. De una presencia marginal 
en sus primeros años, hacia un tipo de presencia social más vigorosa en la que el 
hablar de “chicos de la calle” se asocia indefectiblemente con el PSCHC, revela, sin 
duda, un hecho que amerita un análisis particular más detenido.
Al respecto las líneas de indagación y análisis podrían relacionar las percep-
ciones que desde distintos espacios, ámbitos e instituciones ha tenido el PSCHC 
en sus 32 años de trabajo. Interesaría conocer cómo se han dado las relaciones con 
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el Estado, con las instituciones privadas, agencias de cooperación y con distintos 
segmentos de la sociedad. Tal balance permitiría repensar las alianzas en términos 
estratégicos en el actual estado de cosas en Ecuador. 
El PSCHC, en distintos momentos de su historia, ha posicionado las cate-
gorías calle, trabajo, participación, ciudadanía, preventividad y protagonismo, 
contribuyendo con ello a la reflexión de sus diversos actores sobre aspectos que 
forman parte de su cotidianidad (calle, trabajo) y sobre aspectos que orientan sus 
prácticas concretas (preventividad, protagonismo) en cada uno de los programas 
en los que participan.
Desde la experiencia del PSCHC se ha producido una muy interesante con-
tribución conceptual y operativa al fenómeno social “chicos de la calle” en lo que 
tiene que ver con la identificación del destinatario principal de sus diversos pro-
gramas. Por las mismas circunstancias socio-históricas que han caracterizado al 
país desde la década de 1970, los destinatarios del PSCHC han ido variando, desde 
chicos que vivían en la calle (años ochenta del siglo pasado) hasta chicos que tra-
bajan en la calle y viven con su familia (en la actualidad), pasando por una gama 
de situaciones como la de adolescentes involucrados en pandillas, por ejemplo, a 
quienes el PSCHC terminó por remitir a instituciones de atención especializada. 
Se definió, entonces, la atención preferencial hacia niños, niñas y adolescentes 
en situación de riesgo y vulnerabilidad (trabajo en la calle; movilidad humana y 
desplazamiento forzado; proximidad con redes delictivas) según el contexto geo-
gráfico y social particular de cada programa en el país. 
Otra de las contribuciones cruciales que el PSCHC ha realizado con rela-
ción al fenómeno “chicos de la calle” es ofrecer insumos al campo de las políticas 
públicas dirigidas a poblaciones callejizadas y, específicamente, a niños, niñas y 
adolescentes que estudian y trabajan. El PSCHC, desde sus experiencias, ha jugado 
un muy importante papel de referencia a diversas instancias del Estado y a la insti-
tucionalidad social, al ejecutar programas de atención a esta población. 
La aún central importancia que reviste el trabajo en la actual modernidad 
hace que sea imposible mirarlo al margen de la política y de lo político. Consti-
tuye, sin duda, nervio central del flujo de fuerzas imprevistas, caóticas y contra-
dictorias que forman parte de la vida social y de la vida política. Pero, a la vez, 
representa ese gran núcleo organizador de la vida social que al ser regulado y 
formateado desde el ordenamiento político, presenta escenarios cada vez más 
críticos en los que la relación entre capital y trabajo parecería desvanecerse y 
reconfigurarse. Es en tal encrucijada que los tiempos presentes y futuros de las 
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El objetivo de este estudio es comprender las condiciones sociales e institucionales 
en las cuales se produjo la obra educativa salesiana con énfasis en la educación téc-
nica en el contexto de los cambios que se han suscitado en Ecuador en el siglo XX.
Los capítulos obedecen a dos criterios principales: que la labor salesiana en 
Ecuador tuvo enlaces con el acumulado de los años previos de proyectos educati-
vos y con redefiniciones políticas externas e internas en relación a las condiciones 
sociales y económicas en el curso del siglo XX; y que, al mismo tiempo, la expe-
riencia salesiana contribuyó a activar nuevas dimensiones en diversos ámbitos 
locales del país.
Uno de los principales ejes que ha orientado nuestra investigación son los 
enlaces locales que la obra salesiana suscitó en las décadas del siglo XX en cuatro 
espacios sociales: Riobamba, Cuenca, Guayaquil y Quito. No desconocemos el ad-
mirable trabajo realizado por varios autores y la abundante bibliografía que pre-
sentamos es indicación de ello. Pero nuestra contribución apunta a definir otros 
ejes de reflexión y valoración, estableciendo los contextos políticos nacionales e 
internacionales, clarificando los intereses locales y recursos colectivos en juego. 
De este modo, la obra educativa se presenta en su dimensión colectiva y en sus 
condicionamientos sociales íntegros a partir de la revisión de fuentes primarias.
En esta introducción, planteamos contextualizar la obra salesiana en re-
ferencia a cuatro aspectos: los primeros enlaces, el periodo liberal, las expec-
tativas sobre lo moderno y la forma de asociación benefactora denominada 
“cooperadores”.
*1 Licenciado en Ciencias Históricas, Magíster en Antropología..
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1. Enlaces locales y la experiencia liberal
Hechos múltiples convergieron en el enlace inicial de la labor salesiana. En polí-
tica interna, el Gobierno ecuatoriano expidió un decreto que autorizaba la labor 
misionera y educativa a la congregación de Don Bosco. Formó parte de una deci-
sión política por ampliar la labor educativa en los niveles locales. Por disposición 
gubernativa, en 1888 los Hermanos Cristianos habían establecido nuevas escuelas. 
En varias ciudades, el Gobierno estableció escuelas de Artes y Oficios a su con-
gregación. Un año antes, el presidente José M. P. Caamaño, el arzobispo de Quito 
y el ministro Antonio Flores habían firmado un convenio con Juan Bosco para 
traspasar las actividades del Instituto de Artes y Oficios a su Orden (Guerriero y 
Creamer, 1997: 340-341). Al mismo tiempo, fueron años de cruenta confrontación 
política. En varios momentos, los espacios locales abordados fueron ámbitos de 
enfrentamientos. En Cuenca fue fusilado un líder del liberalismo alfarista, Luis 
Vargas Torres. Ese mismo año, sectores guayaquileños establecieron la Junta de 
Beneficencia y La Filantrópica.
En el contexto internacional, en 1875 los salesianos habían establecido mi-
siones en Argentina y en 1893 en el Matto Grosso (Moreno, 1917: 6). En Ecuador, 
los gobiernos liberales no descuidaron la vinculación con la Santa Sede. El 8 de 
febrero de 1893, el papa León XIII estableció el Vicariato Apostólico de Méndez 
Gualaquiza; y en 1895, designó al padre Costamagna para esa dignidad episcopal, 
como Vicario Apostólico (Boletín Salesiano, año XXIV, nº 9, octubre 1903: 281).
Desde Turín fueron asignados 8 religiosos a Ecuador. Llegaron el 12 de enero 
de 1888 a Guayaquil, en el contexto de la presidencia del recién electo Antonio 
Flores Jijón. A su llegada a Quito, el día 28, el Gobierno les encargó el Panóptico 
y el Protectorado Católico, que fue la nominación que había tomado la Escuela 
de Artes y Oficios de Quito. El Protectorado fue fundado por los Hermanos de las 
Escuelas Cristianas en 1871, que lo regentaron hasta 1883. Desde el 18 febrero de 
1888 los Salesianos establecieron un Oratorio Festivo destinado a niños pobres de 
Quito, algunos procedentes de los hospicios e iniciaron actividades en los talleres 
del Protectorado el 15 abril de 1888. Pronto se establecieron nuevas casas. En Rio-
bamba, la Casa fue establecida en 1890 y en Cuenca, en 1893. 
La implementación del Vicariato Apostólico Méndez Gualaquiza debía ser 
organizada en las condiciones económicas y políticas del momento e implicó nue-
vos desafíos. La voluntad política nacional y las acciones constantes de la congre-
gación salesiana lograron darle concreción al transcurrir el siglo.
Inicialmente, parece que han surgido graves dificultades de parte del gobierno ecua-
toriano y de algunos miembros del Congreso que han expresado que no condividen 
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dicha decisión; el presidente comparte esta opinión. Hay una propuesta en el Con-
greso para erigir a Macas como un Vicariato aparte (Creamer, 2010: 55).
Se hallaba en discusión el límite jurisdiccional con la orden franciscana, al 
mismo tiempo que la consolidación territorial del suroriente. 
En 1905, el general Eloy Alfaro, de acuerdo con los misioneros dominicos, fundó 
los pueblos de Mancharí y Rimacha, el primero a orillas del Huasara; el segundo a 
orillas de una laguna; en 1910, los peruanos ocuparon el primer pueblo denomi-
nándole Sucre, estableciendo una Tenencia Política; en cuanto al segundo, aún lo 
conservamos; está dos días debajo de la Tenencia de Sucre. El General Alfaro, en 
forma indirecta, favoreció con dinero a las Misiones; siempre cubría los gastos que 
demandaba el viaje de los misioneros. Entre los presidentes liberales, Alfaro fue el 
único que en forma práctica favoreció la colonización oriental costeando los viajes 
de los Misioneros (La República, 1921/02/15).
En Gualaquiza, en 1893, los primeros misioneros habían sido recibidos por el 
teniente político, y por una de las primeras familias propietaria y “protectora” de 
la misión (Brito, 1942: 8-9). En 1923 el padre Crespi, a poco de su llegada, identi-
ficó la labor como La Misión Salesiana Orientalista.1 En agosto de 1926 monseñor 
Comín se entrevistó con Isidro Ayora “con el objeto de conseguir que el Gobierno 
hiciera práctico el ofrecimiento de erogar fondos para los caminos que se constru-
yen en la región oriental” (El Mercurio, 1926/08/10).
Desde otro vértice, se desarrolló la advocación a María Auxiliadora, cuya 
celebración corresponde al día 24 de mayo del calendario. Las misiones incorpo-
raron en Ecuador su devoción, junto a su sentido de María Auxilio de los cristia-
nos (Aguilar, 1917) o, como expresara Buenaventura Salazar: “Universo mundo 
auxi liatricem manum team corrige” (Conferencia a los Cooperadores, 1918: 1). En 
varios momentos, en Ecuador recibió el calificativo de taumaturga Virgen María 
Auxiliadora.2
Desde entonces la conmemoración mariana se sobrepuso a una de las más 
importantes fiestas de carácter cívico y nacional: la conmemoración de la Bata-
lla de Pichincha, símbolo de la Independencia respecto a la monarquía española. 
Cada año, la fiesta en homenaje a María Auxiliadora pasó a coincidir con la fiesta 
cívica, en ocasiones presidiéndola, en ocasiones arropándola varios días en torno 
al calendario del 24 de mayo. Una importante conferencia sobre las misiones sa-
lesianas fue efectuada el 27 de mayo de 1917 en la capilla de María Auxiliadora en 
1 (doc. Archivo Histórico Inspectorial, 1923) con motivo de su obra musical 24 de Mayo.
2 Del gr. thauma ergon (obra prodigio). También Don Bosco fue asociado a “taumaturgo del siglo 
XIX” (Palacios, 1935: 5).
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Cuenca (Ceslao Moreno, 1917). Un siglo después, la celebración de 2011 se efectuó 
el día 20 con una procesión.3
En cuanto al período histórico, una de las afirmaciones frecuentes de la his-
toriografía consiste en las implicaciones del momento liberal del tránsito de siglo 
respecto a las causas del destierro salesiano, a los marcos gubernativos y a los con-
tenidos políticos de ese complejo momento histórico en Ecuador.
En varios pasajes, sectores quiteños recordaron la labor salesiana como una 
continuidad del antiguo impulso garciano. Se había establecido una oposición 
entre el liberalismo en vigencia y la época favorable de García Moreno. Hubo 
referencias a García Moreno especialmente en Quito, donde se había conformado 
un Círculo Misionero García Moreno, que se unió en 1934 a la celebración del 
Instituto Salesiano (Bodas de Plata, 1934: 13, 50, 64). En Guayaquil, a inicios de 
siglo, Tallachini (1903) hizo mención a la “heroica osadía de García Moreno” y 
un pariente del antiguo presidente, F. García Avilés, regía la Filantrópica. Poste-
riormente, a mediados del siglo XX, un área de acción salesiana fue la parroquia 
García Moreno y la primera escuela Domingo Savio estuvo en el sector de la calle 
García Moreno. En otros contextos, la figura de García Moreno acarreó controver-
sia, como en Cuenca, donde se la asociaba al centralismo.
Sin embargo, los salesianos incorporaron nuevos elementos e involucraron 
a casi todos los sectores con poder de decisión de la época. Puede recordarse, ade-
más, que los efectos de la Revolución Liberal tuvieron un impacto desigual en las 
escalas locales de Ecuador.
Luego de su estancia en Europa, Carlos Crespi exhibió su película en Guaya-
quil y Quito, y efectuó el siguiente retrato político:
Me temo que suceda una hecatombe, ya que el partido liberal está tan dividido: cor-
dovistas, baquericistas, etcétera. Los militares tampoco me parecen que persiguen 
ideales idénticos, y luego los de la Confederación Obrera del Guayas, los conserva-
dores, en fin, todos están que arden (El Mercurio, 1927/03/04).
Se ha insistido como causa del destierro salesiano la intransigencia alfarista y 
que esta los acusara de conspiradores contra el Gobierno dictatorial.4 Sin embargo, 
se olvidan aspectos muy importantes para dimensionar históricamente el origen 
y dimensión de tales sucesos.
3 Llamada la Marcha de la Fe, recorrió desde el Parque de la Madre hacia la Av. Don Bosco.
4 “En 1896 el dictador general Eloy Alfaro decretó el destierro de todos los misioneros de las 
provincias amazónica, cumpliendo órdenes de la masonería peruana” (Villalba, 2004: 182).
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En primer lugar, se trató de una coyuntura de separación salesiana parcial, 
temporal, no total. La ausencia tomó unos tres años dentro de una perspectiva 
de participación salesiana más activa y que, en los hechos, sostuvo una enorme 
continuidad. En segundo lugar, fue un período de ardua confrontación política 
en Ecuador, América y el mundo. No se trataba de una persecución enfocada en 
una exclusiva orden religiosa. Fue el resultado de una confrontación multisectorial 
como parte de la instauración de un nuevo modelo estatal, que implicaba la conse-
cución de una hegemonía política nacional –en su amplia acepción histórica–. En 
tercer lugar, en el nivel local se hallaban activos sectores diversos que en algunos 
casos fueron impulsados a acoger la labor salesiana, como el padre Matovelle en 
Cuenca, o que reaccionaron ante la posibilidad de acaparamiento de actividades 
económicas, como en Quito. En julio de 1894, los integrantes de la Sociedad Ar-
tística e Industrial de Pichincha (establecida dos años antes) pidieron a Alfaro que 
se excluya a los salesianos del Protectorado católico y que sus actividades pasen a 
la sociedad. El mismo uso de esos talleres con fines conspirativos fue una de las 
acusaciones en Quito y Cuenca.5 En realidad, autoridades locales se debatieron en 
un clima político complejo; de igual modo, entre instancias del Gobierno nacio-
nal. Tampoco es fácil asumir la generalización, usualmente aceptada, de sectores 
locales –como la sociedad cuencana– caracterizados predominantemente como 
conservadores. La misma figura de García Moreno fue controversial y básicamente 
apoyada en Quito y ocasionalmente por sectores de Guayaquil.
En la complejidad del momento político, un hecho a tomar en cuenta fue 
que, al menos en una ocasión, varios religiosos se entrevistaron con Eloy Alfaro 
para explicarle lo infundado de las acusaciones, aunque la decisión gubernativa 
ya fue tomada y el exilio hacia Lima ordenado. Sin embargo, aproximadamente 
tres años después, en el propio período alfarista, fue retomada la labor misionera 
salesiana en Ecuador. En 1898 retornaron de Gualaquiza y a la casa de Corazón 
de María en Cuenca. En 1899 llegó el padre Rocca, procedente de Chile, con el 
encargo de monseñor Costamagna para reorganizar la obra en Ecuador. En 1906 
habría hecho amistad con Alfaro en Quito (Guerriero, t.1, 1987: 285-373).
En 1896 el rector mayor de la congregación señaló “la buena disposición del 
actual Gobierno”: 
He recibido también otras cartas portadoras de buenas noticias de las casas de Quito 
y Riobamba. El nuevo gobierno ha empezado ya a pagar a los salesianos todo lo 
convenido con el gobierno anterior, e incluso ha aumentado el número de becas 
para los jóvenes pobres de nuestro Colegio. El Arzobispo y los canónigos quieren 
5 Por una parte, que en Cuenca se habrían empleado herramientas para cargar municiones de 
las tropas conservadoras.
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confiar a los salesianos el templo nacional dedicado al Sagrado Corazón junto con 
sus dependencias. En Riobamba, los canónigos propietarios del terreno del Colegio 
han cedido todo a los salesianos (Creamer, 2010: 57).
En 1901, en Santa Elena, el canciller liberal José Peralta conferenció con el 
delegado de la Santa Sede y firmaron un acuerdo (cfr. Ayala, 1995: 238). El propio 
Alfaro había recibido en Guayaquil la visita de varios salesianos (Guerriero, t. I, 
1987) y receptado una carta del padre Francisco Mattana, accediendo a su pedido 
y manteniendo la Misión en el Oriente (Creamer, 2010: 36).
En 1902 monseñor Costamagna estuvo dos días de paso por Cuenca:
Diríase que Cuenca es Jerusalén y nuestros tiempos, los tiempos del buen Jesús (…) 
El Obispo salesiano dio la preferencia a la juventud de los Colegios. Era un hermoso 
espectáculo ver los seiscientos alumnos de los Hermanos de las Escuelas Cristianas, 
alineados en ordenadas filas, escuchar las eficaces y graciosas instrucciones de S. 
E. después que una hermosa velada, le habían obsequiado con cánticos, himnos y 
preciosas composiciones. No quedó instituto alguno de niños o de niñas en el que 
el bondadoso Prelado no sembrara la semilla de su afectuosa palabra, con aquella 
delicada táctica de maestro que sabe concluir mucho en pocos momentos (“A través 
del Ecuador”, Boletín Salesiano, nº 9, septiembre, 1903: 248).
Las autoridades eclesiásticas locales constituyeron también otro enlace fun-
damental durante varios capítulos de la obra salesiana. En su paso hacia Cuenca, 
monseñor Costamagna y el padre Tallachini fueron recibidos por pobladores y sa-
cerdotes oblatos y redentoristas en Cañar, Biblián y Azogues (Boletín Salesiano, nº 
9, septiembre, 1903: 248). En Cuenca, monseñor Benigno Palacios Correa apoyó 
al primer grupo de salesianos en Cuenca. Posteriormente, el obispo Hermida pidió 
apoyo a las misiones y reconoció el progreso moral obtenido con la presencia de 
los misioneros dirigidos por el padre Comín (El Mercurio, 1925/10/21). En otro 
momento, Manuel Serrano Abad fue designado director diocesano de la Corona-
ción de María Auxiliadora en 1949, mientras el obispo Daniel Hermida Ortega, 
para la celebración, preparó pastorales y exhortaciones.
En Quito, el salesiano Joaquín Spinelli colaboró en el Protectorado católico. 
Fue ordenado sacerdote por el arzobispo José I. Ordóñez el 26 de mayo de 1892 
y, en la primera misa solemne, fue su padrino el cuencano Roberto Espinosa, Mi-
nistro de Educación (Brito, 1942). Las bodas de plata del padre Gialorenzo fueron 
seguidas por los principales sectores católicos del país. Le remitieron sendas co-
municaciones (Bodas de Plata, 1934: 64). En Quito también el arzobispo Manuel 
María Polit participó en iniciativas salesianas. 
En 1911, en Guayaquil, fue inaugurado el colegio Cristóbal Colón, acto pre-
sidido por representantes de otras cuatro órdenes religiosas. En 1918 el padre B. 
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Salazar, mercedario, pronunció una conferencia a los cooperadores sobre María 
Auxiliadora y Don Bosco (Conferencia, 1918) y el vicario Jorge García fue recono-
cido como “bienhechor de los Salesianos” (Recuerdo de la Fiesta, 1921: 3).
Finalmente, es importante apreciar las consideraciones acerca de los conteni-
dos presentes en la experiencia liberal ecuatoriana. Se trata de entender la produc-
ción de un corpus liberal, doctrinario y práctico, pero entendido en su experiencia 
localizada. No se estableció un liberalismo como simple período de gobierno y 
tampoco como corriente de pensamiento previamente definida que solo esperaba 
ser irradiada y aplicada en programas políticos centralistas (Regalado, 2010).
Si se acude a las propias fuentes y prácticas liberales, es posible dimensionar 
más de un enfoque interactuando en el clima político y en las experiencias educati-
vas que se implementaban. Los conceptos de progreso y regeneración fueron parte 
de los contenidos que produjo la articulación entre la doctrina liberal (avance de 
las libertades) y las teorías positivistas (aplicación de la ciencia a la política). Como 
otras categorías, se necesitaría también de un mayor seguimiento explicativo, in-
cluso desde las primeras formulaciones del propio Rocafuerte; quizá antes. Tal vez 
mucha de la terminología que se ofrece como de estilo liberal no era tan nueva.
Resulta interesante notar que varias categorías, inscritas en lo que se conoce 
como la teoría liberal sobre la sociedad, tienen una muy importante fuente de re-
ferencia en los momentos de cambio estructural. Como lo sugeriré más adelante, 
parecería que son los ritmos de cambio social y sus niveles de implicación política 
variada los que suscitan particulares producciones de sentido colectivo, en una 
perspectiva más secular de entender el mundo.
El contenido de progreso y regeneración estuvo asociado a la incorporación 
paulatina de la filosofía positivista, especialmente en un sentido “transformativo”, 
que implicaba una “política científica” (Hale, 1989). Se apeló a la técnica científica 
y a la “observación científica”. Conviene recuperar los elementos de ese repertorio 
liberal que deben leerse en su articulación y referencialidad mutua. Sin embargo, 
contamos aquí únicamente con una parte: el repertorio doctrinal más amplio. 
Falta visualizar los medios de acción política y, de alguna forma, los productos del 
liberalismo como proyecto político, no únicamente comercial.
En Ecuador se usaron tales conceptos en diverso tipo de contextos y durante 
décadas. En el caso del propio Gobierno alfarista, algunos de los contenidos fueron 
extendidos a “la gran obra de la regeneración” y al establecimiento de un nuevo 
gobierno que dirigiría al pueblo en “la gran labor de su regeneración”. Además, en 
una alocución en Guayaquil, Alfaro había expresado que las “ideas liberales son 
las que están más en armonía con la civilización y el progreso modernos” y que la 
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Convención de entonces ofrecía, sobre bases sólidas, la reconstitución del país con 
garantías de paz y libertad a todos los ciudadanos (Alfaro, 1959).
Cuando Alfaro argumentó respecto a su cargo como Jefe Supremo, en primer 
lugar invocó los sucesos populares que “dieron forma respetable” al sentimiento 
patriótico de reivindicar la dignidad nacional. El pueblo levantado habría ejercido 
su soberanía inmanente, y, por lo mismo, “hacer justicia a la solicitud del pueblo es 
el factor principal de la Regeneración”. 
Fue establecida también una práctica política popular que delibera direc-
tamente sin otra forma de representación delegada.6 Con un sentido similar, la 
noción de camarilla o de “círculo”, evocaba –por contraste– el funcionamiento de 
privilegios corporativizados, ante el cual Alfaro oponía una voluntad popular y, 
luego, un orden desde el poder del Estado de derecho. La idea de camarilla oscura 
remite a una práctica política cerrada y de unos pocos (que, en estricto, era el sig-
nificado de la oligos arquía).
La experiencia política del momento en Ecuador no podía ser asumida de 
modo homogéneo y el Gobierno de Alfaro efectuó una lectura de las especifici-
dades locales. Por lo pronto, identificó a Guayaquil (“pueblo de heroicas tradi-
ciones”) como ciudad cuyo pueblo se opone a Quito y Cuenca (“los verdaderos 
núcleos de resistencia”). Hubo también una mención a localidades en Chimborazo 
(Quimiag y Chambo), que fueron áreas de confrontación asociadas a la estructura 
agraria imperante (Mensaje, 1896: nota p. 75 cit. en Alfaro, 1959).
Cabe insistir, en cuanto se trató de una experiencia liberal, que en América 
y en Ecuador tuvo un carácter heterónomo. No fue un modelo prefijado. Las di-
námicas liberales, en el siglo XIX y el paso al XX, implementadas por varios co-
lectivos y personas, alcanzaron parcialmente a la base de la sociedad y en algunos 
aspectos entraron en letargo, debido a la imposibilidad que los sectores con poder 
de decisión veían en ampliar la participación del sistema democrático. En otros 
casos, por una falta de interés en ello, varios de los esquemas de pensamiento 
y prácticas de institucionalización quedaron truncos; otros, ya encaminados, no 
tuvieron vuelta atrás. En complemento, debe diferenciarse más de una faceta al 
interior de ese gran movimiento liberal. Por un lado, se encuentran los desafíos 
por mejor participación social y mayor representación política. Por otro lado, pre-
sionaban los componentes más vinculados a una libertad de acción asociada al 
libre comercio y a la libre iniciativa individual. 
Estos aspectos entraron en contraste con el carácter moderno que coetáneos 
atribuyeron a la labor de Don Bosco. Dado el muy generalizado apoyo eclesiástico 
6 “Congregado el pueblo en comicio público para deliberar acerca de la situación actual”.
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recibido en ese período, la congregación salesiana representó la opción católica 
frente a las condiciones económicas imperantes. Se debe recordar que la Italia de-
cimonónica, y en tránsito al XX, al igual que otras regiones europeas, guardó más 
de un aspecto social y económico en común con Ecuador. Especialmente en dos 
ejes: las condiciones de empleo en los centros poblados y ante los efectos de la es-
tructura agraria y condiciones de vida campesina, cuya tendencia tenía correlatos 
en dimensiones de lo urbano. Las enseñanzas de Don Bosco logró afrontarlas. Él 
había sido evaluador testimonial de las condiciones socioeconómicas imperantes.
Si algún cuestionamiento se hizo respecto a la obra salesiana, es necesario 
contextualizarlo en el espacio social específico de Ecuador en el curso del siglo XX, 
que en varios aspectos difiere de las dinámicas más generales presentes en otras re-
giones del mundo. Por otra parte, es necesario afrontar el marco básico y referen-
cial de la modernidad y lo moderno, que difiere del concepto de modernización. 
De nuestra parte, entendemos por modernidad un momento histórico de cambio 
en el país y en el mundo, que se caracterizó tanto por aspectos técnicos como por 
políticas institucionales (en varios órdenes de lo social). Particularmente, los efec-
tos generados en las transformaciones técnicas (máquinas, electricidad, nuevas 
fuentes de energía), que implicaron una mayor preponderancia del ser humano 
sobre los principios físicos y químicos de la naturaleza. Pero, fundamentalmente, 
la consecución de esquemas y modelos en la organización de la sociedad. Los 
principales cambios suscitados localmente en el país durante el siglo XX tuvieron 
relación con aquel momento histórico.
2. Un santo moderno
La referencia a Don Bosco como santo moderno es tomada de la alocución que 
Roberto Páez efectuara en el año 1932 en el Teatro Salesiano de Quito, dos años 
antes de la canonización (canonización de Don Bosco, 1 de abril de 1934). La 
modernidad expresada en la obra de Don Bosco fue retomada en contraposición 
a la política liberal que se había abierto paso años atrás en Ecuador. José Roberto 
Páez Flor (1893-1983) había escrito varias obras referidas a las doctrinas de León 
XIII sobre la propiedad y la acción popular. Formó parte de la Asociación Católica 
de la juventud ecuatoriana y fue incorporado a la Academia Nacional de Historia, 
siendo el primer cronista vitalicio de Quito.7
Un sentido análogo fue atribuido por el dominico, padre C. Moreno, quien 
calificó a Don Bosco como hombre de nuestros tiempos, “conocedor de los pro-
7 Cfr. Boletín de la Academia Nacional de Historia, Quito, vol. 13, nº. 36-39, 1936: 70-79; vol. 77, 
nº 163-64, 1994; vol. 76, nº 161-62, 1993; vol. 88, nº. 181, 2009.
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blemas y las necesidades de la época moderna (…) debía dar a su obra (…) el 
carácter eminentemente social y práctico que la distingue (…) Por esto la Sociedad 
Salesiana ha sido recibida con aplauso del mundo (…) como hija del siglo” (Ceslao 
Moreno, 1917: 3).
Remigio Crespo Toral definió a Don Bosco como “el santo para el siglo”, 
refiriéndose al XIX como un siglo de “lucha dispersa, sin Estado mayor que lo 
formasen entendimientos superiores”.
Llegó el Santo de la edad contemporánea (…) Del campo incontaminado nació el 
prodigio y de la paz aldeana se extendió el bullicio de la urbe (…) La Iglesia, que 
había educado a los campesinos y a las gentes del suburbio a la sombra del claustro, 
abrióse camino hacia las ciudades (…) Antes, otro gran educador de la patria fran-
cesa, Juan Bautista de la Salle, formó maestros para las escuelas populares. Era el 
imperativo de su tiempo, cuando la educación como artículo de lujo se daba según 
las consideraciones de clase y de riqueza (…) Un pensador nuestro, Montalvo, que 
casi siempre siguió las normas del espíritu, discurrió acertadamente sobre la sabi-
duría, si ha de ser tal, no puede proceder hacia el rebajamiento, sino en curso de 
elevación (…) Precisamente en la aridez del laicismo, de la neutralidad doctrinal, de 
la indiferencia en lo sustantivo de la acción, en la moral, se destaca la figura del santo 
de nuestra edad (Crespo, 1935: 7-8). 
Por su parte, el padre Serrano Abad lo calificó de Apóstol del siglo XIX (Se-
rrano, 1935). Al igual que el obispo de Cuenca:
Don Bosco, el apóstol del siglo XIX, traía de parte de Dios una misión social; los 
lobos no debían continuar siendo lobos, había que convertirlos en corderos a pesar 
del infierno: esta y no otra es la finalidad salesiana en medio de los pueblos.8
Páez hizo suyas las siguientes expresiones:
(es posible) considerar la insigne personalidad de Don Bosco poniéndola en relación 
con los tres más graves problemas que conmovieron al siglo XIX: el problema de la 
educación, el problema de la nacionalidad y el problema social (…) Juan Bosco (…) 
ha dominado como gigante, largo período del siglo decimonónico; siglo del que co-
noció íntimamente las necesidades, las ansias, los peligros, y ante el cual se enfrentó 
con alma de apóstol (Páez, 1932: 4-5).
En todas aquellas reflexiones y puntos de vista se hallan dimensiones que 
pueden aportar a la comprensión del pensamiento y el tipo de prácticas que die-
ron sustento a la obra salesiana. Lo importante es que fue una reflexión suscitada 
entre autores bien posicionados en la realidad ecuatoriana. Por una parte, los au-
tores mencionados identifican un nuevo tipo de realización religiosa y contenidos 
8 Daniel Hermida, revista Don Bosco en el Ecuador, enero-febrero 1950: 205.
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innovadores en la orientación eclesiástica: estar en el mundo con una profunda 
espiritualidad (la misión; lo misional) y con acciones prácticas (“obras estables”).9 
Por otra parte, resaltan la temporalidad de largo plazo (el siglo), en la cual Don 
Bosco presentó un poder de lectura sobre las condiciones sociales básicas que 
regían su tiempo.
La congregación salesiana fue establecida cuando Don Bosco cumplió 44 
años de edad, el mismo año que García Moreno accedió al Gobierno de Ecuador 
en 1859. Cabe recordar que en torno al Gobierno de García Moreno se han hecho 
también referencias a la modernidad.
Un componente en la lectura moderna de su tiempo guarda relación con el 
empleo de artes escénicas y dimensiones lúdicas en el modelo educativo y misio-
nal. Se ejerció el Método Preventivo de Don Bosco, que evitaba el castigo. “Preve-
nir resulta curar, prevenir bien gobernar, previsión salud” (Crespo, 1935: 16).10 En 
el Oratorio Festivo “hallan preferente acogida los más pobres, los más ignorantes 
(…) esta obra debidamente conducida, corrige, educa, transforma los barrios y 
las ciudades” (El Instituto de las Hijas de María Auxiliadora, 1928: 14). Su creación 
“obedecía a remediar una doble necesidad del siglo de Don Bosco: la ola de cieno 
de la corrupción y la ignorancia religiosa” (García, 1929: 15). En 1926, en Sígsig 
se organizó un comité con la finalidad de que “la niñez y juventud adquieran co-
nocimientos útiles en un establecimiento que llene las exigencias de los Institutos 
modernos”. En esta localidad, con motivo de la visita del obispo de Cuenca “se 
organizó una pequeña velada en el salón de actos de las madres salesianas (…) 
resultando (…) aplaudido el drama de ocasión que presentaron las alumnas de 
la Escuela Salesiana” y habló el niño Humberto Balarezo “en representación de la 
niñez” (El Mercurio, 1926/11/16-17).
A ello se añade el impulso que se dio a la prensa, innovando directamente 
los oficios de artes gráficas, imprenta y encuadernación. Varias de las impresiones 
fueron verdaderas obras de arte gráfico.11 Esto nos hace considerar su impacto en 
la actividad periodística o, incluso, la importancia de la tecnología de imprenta 
en la conformación del espacio público y la difusión de ideas en escalas sin pre-
cedentes. Fue “publicista” –se indica en algunas fuentes–. Don Bosco sabía que la 
prensa era poderosa palanca para afrontar su tiempo. El Boletín Salesiano (1896), 
9 “El más atrevido y el más eficaz apóstol”; “la música, el teatro, la comedia, la declamación” 
(ibíd.). “Pío IX le llama el Tesorero de Italia, León XIII bendice y apoya sus empresas y Pío X le 
declara Venerable e inicia la causa de su Beatificación” (Conferencia a los Cooperadores Salesia-
nos, 1918).
10 El Diccionario del Cristianismo (Barcelona, Ed. Herder, 1974) califica a Juan Bosco como “maes-
tro indiscutible de la pedagogía moderna” (403).
11 Así lo indica una buena cantidad de la bibliografía revisada.
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publicado en Turín en diez idiomas, en 1917 obtenía un tiraje de trescientos mil 
ejemplares (Moreno, 1917: 4-5), y a inicios de siglo desde Ecuador ya se publica-
ban agradecimientos (v. g. Boletín Salesiano, año XIX, nº 7, julio de 1904: 159). 
Ese impulso dado por Don Bosco fue invertido en la propia política misionera. 
Frecuentemente, se difundía la estadística mundial de la obra salesiana. 
En 1917 la sociedad salesiana habría incluido en el mundo entero 10.000 
religiosos y religiosas, además de 300.000 cooperadores. Había fundado 370 Casas, 
de las cuales la mitad se hallaban en América (Moreno, 1917: 4-5). En 1918 fueron 
registrados 240 colegios en Sudamérica, de los cuales 13 se hallaban en Ecuador 
(Conferencia, 1918: 10). Alrededor de 1940, hubo 15.000 salesianos, 683 colegios, 
169 escuelas profesionales, 79 escuelas agrícolas, 119 asilos de niños, 230 tipogra-
fías, 134 Centros de Acción Católica y 43 Territorios de Misión (Spinelli, 1943: 16). 
En Quito funcionó una excelente tipografía y en Riobamba hubo un activo pe-
ríodo de imprenta. Desde 1922 se preparó en Cuenca mensualmente El Mensajero 
de María Auxiliadora. Con ese medio, don Vicente Moreno preparó la biografía de 
Don Bosco dirigida al público joven, en 31 capítulos y recreando escenas, paisajes 
y diálogos (Moreno Mora, 1947). Luego, la publicación de la revista Don Bosco 
en el Ecuador estuvo acompañada de la insignia latina DMACT (Dadme almas y 
llévate lo demás).12
Otro componente de lo moderno se introdujo a partir del modo en que se 
afrontó la dinámica social. En modo paralelo, y a veces convergente a la consti-
tución de categorías y prácticas liberales, las modificaciones sociales –como en 
tiempo de Don Bosco– fueron interpretadas como riesgo y encauzadas bajo un 
nuevo sentido de la acción: la acción social, el catolicismo social, el catolicismo 
total (Páez, 1932: 15).
En 1938, en Cuenca, se manifestó “que la civilización moderna se ha alejado 
del ideal y se ha hundido en el más bajo materialismo. El hombre moderno se ha 
separado de Dios (…) se ha perdido en la anarquía” (Memoria, 1948: 52). El Breve 
Pontificio de 1950 señaló el “patrocino y amparo de la Madre de Dios y de los 
hombres como María Auxilio de los Cristianos, en estos tiempos de confusión y 
desorden, ya contra las insidias de los herejes, ya contra las asechanzas y soberbia 
del ateísmo” (Guerriero, 1987, t1: 563). El siglo XIX también había sido “el siglo 
de Marx, de Engels y de Lassalle” (Páez, 1932: 13).
La Acción Social fue opuesta al “Socialismo”. En ese contexto, estuvieron con-
formadas asociaciones católicas y grupos de acción católica. El Centro Católico 
de la Juventud Azuaya fue establecido en abril de 1926. La Asociación Católica de 
12 Aclaración que agradezco al padre Creamer.
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la Juventud Ecuatoriana estuvo activa en 1927. A partir de 1897, en Guayaquil; 
en 1939, con la primera agrupación de estudiantes católicos Jecistas (JEC) con 
jóvenes del Cristóbal Colón. La Acción Católica pasó a reforzar la anterior acción 
social. El momento específico de la Acción Católica fue alrededor de 1934 con 
el papa Pío XI. En Quito se conformaron algunas asociaciones en el curso de la 
década de los veinte. En 1937 el padre Crespi se había manifestado a favor del fran-
quismo en España (El Comercio, 1937/08/30). En 1941 fue establecido el Centro 
de Acción Católica masculino (Guerriero, 1987, I: 452). En Cuenca, la Juventud 
Católica participó en la universidad y formó parte de las manifestaciones religiosas 
más importantes, como la de María Auxiliadora en 1950.
Se trataba de una “acción social para oponerse al socialismo” (Páez, 1932: 13). 
En marzo de 1938 en Quito, el Nuncio definió a Don Bosco como santo: “quien 
con justo título puede reconocerse como un precursor del feliz movimiento veri-
ficado en los últimos tiempos, que tan eficazmente ha orientado las almas hacia el 
Tabernáculo” (Memoria del Primer Congreso, 1948: 18).
Por su parte, Roberto Páez identificó a Don Bosco como quien 
amó al obrero, porque quiso hacer de él, hombre consciente de sus derechos. Lo 
quiso cristiano porque solo el cristianismo asegura la verdadera felicidad temporal 
y eterna del trabajador; solo el cristianismo enseña a respetar la inmensa dignidad 
del obrero (…) Para oponerse al socialismo, don Bosco se acercó a la clase obrera, y 
con hechos, no con palabras, demostró que él sí se interesaba por su bienestar (…) 
Si Don Bosco se hubiera contentado con redactar unas cuantas Protestas muy bien 
escritas, aún cuando las hubiera hecho circular profusamente, no estaríamos, me 
temo, reunidos hoy en este sitio para bendecir su nombre.13
Don Bosco, en un contexto de industrialización europea, se dirigió “a los ca-
pitalistas que en Lyon le pidieron consejo acerca de cómo había que proceder para 
atender a la cuestión social, diciéndoles: ‘La salvación de la sociedad está en sus 
bolsillos’. Admirable frase. La salvación de la sociedad depende no de los obreros, 
sino de los capitalistas” (ibíd.).
En la II Exposición de Escuelas y Granjas, “el principal concepto consistió en 
demostrar cómo la Iglesia vencedora, en el campo doctrinal, del filosofismo volte-
riano y del racionalismo materialista, ha salido vencedora también del marxismo 
en el campo de la acción social y de la cuestión obrera (…) que la religión es la 
13 Roberto Páez, 1932: 13. También Palacios B. hizo referencia a que “mientras Don Bosco rea-
lizaba en Turín los portentos de su caridad apostólica para la niñez y la juventud, la Primera 
Internacional de obreros reunida en Londres en 1846, lanzaba, como el primer estampido de 
revolución, sus famosos Estatutos” (1935: 11-12).
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única defensa del obrero y que se interesa por su instrucción técnica no menos que 
de su educación moral y civil”.14
Adicionalmente, entre las fuentes de la Acción Social católica se hallaba un 
concepto de más raigambre al cual se contraponía: el jacobinismo. En Ecuador, 
durante varios años el jacobinismo fue asociado no únicamente con el socialismo 
sino a Napoleón Bonaparte. La advocación de Juan Bosco fue contrapuesta a Na-
poleón Bonaparte.15 Ese también había sido su siglo.
Don Bosco fue escogido para ser “el fundador del apostolado moderno, del 
apostolado católico-social (…) vino a trazar nuevos rumbos a la caridad cristiana 
en el siglo del odio, de la miseria y también del placer (…) Inaugurado estaba 
el siglo XIX. En los campos de la sangrante Europa se habían silenciado ya las 
baterías napoleónicas; pero el odio rugía aún en el secreto de los Gabinetes, en el 
tumulto de las plazas públicas (…) jacobinismo, laicismo, socialismo, nihilismo, 
toda una compactación de escuelas y sistemas monstruosos van a multiplicar sus 
frentes de combate” (Palacios Bravo, 1935: 3).
Otro vértice del momento fue el de la infraestructura, en el cual las labores 
educativas suscitaron innovaciones. No es sobredimensionado indicar que, a la 
par que se conseguían innovaciones arquitectónicas, se dinamizaba un mercado 
inmobiliario en las localidades. En Guayaquil, junto al Cristóbal Colón, había me-
moria de la antigua calle Industria –hoy Alfaro y D. Comín–. Allí coexiste el nota-
ble barrio del Centenario y, sobre la avenida, un área de fábricas, como Industrial 
Molinera en frente. Hoy es uno de los principales ejes urbanos. En el “Domingo 
Savio” se conformó otro tipo de dinamismo urbano, menos planificado, pero que 
provocó mejoras relativas en calles y en el tipo de vivienda de las familias vecinas.16 
En Cuenca, a partir de 1924, con el santuario de María Auxiliadora se dinamizó el 
sector en torno al antiguo parque Guayaquil y lo que en 1950 se llamó Ciudadela 
Salesiana,17 al igual que la actividad en la que se llamaría avenida Don Bosco, eje del 
Técnico Salesiano, que concluye con la instalación de la fábrica Indurama.
En Quito, los salesianos tomaron a su cargo la urbanización de una pequeña emi-
nencia situada al este de Quito, denominada La Tola; y al venir de pocos años esa 
altura escueta y solitaria quedó transformada en una alegre y pintoresca ciudadela, 
dotada de luz eléctrica y agua potable; y descollando, gallardamente, entre cente-
14 (Boletín Salesiano, nº 10, octubre 1904: 220). “La Iglesia no prescribe la elevación intelectual 
del obrero (Boletín Salesiano, nº 11, noviembre 1904: 251).
15 Y, San Vicente de Paúl a Alejandro Magno (Bodas de Plata, 1934: 23).
16 Observación personal.
17 (Guerriero, 1987, I: 568) que hoy día corresponde a la parroquia María Auxiliadora, al parque 
del barrio, la edificación del colegio y las instalaciones de la editorial LNS (observación perso-
nal).
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nares de casas, levantaron la gran Casa Salesiana y adjuntos a ella escuelas y talleres 
para la formación intelectual y religiosa de la niñez y aprendizaje de artes y oficios 
(García, 1929: 21).
La vinculación con sectores que contaban con poder de decisión explica va-
rias de las dinámicas que alcanzó la actividad misionera. En Azuay colaboraron 
varios propietarios oriundos de otras localidades de la provincia. La labor no se 
centró en sectores afincados en la ciudad. En el cantón azuayo Sígsig, el padre 
Castagnoli logró convocar a alrededor de 20 padres de familia para crear el Comité 
de Educación de la juventud Sigseña (El Mercurio, 1926/11/17). En Quito, hubo 
actividad en Sangolquí, entonces una parroquia a unos 30 km del centro de la ciu-
dad. En la Sierra central, un punto complementario fue Atocha, área campesina, 
en donde se erigió una escuela noviciado entre 1899-1906, que fuera suspendida 
por el Gobierno (Guerriero, 1987, I: 384). En Guayaquil, el norte (la hacienda 
Atarazana), el centro (Estero El Salado) y el sur (La Sabana) fueron áreas casi des-
pobladas sobre las cuales se enfocó la atención salesiana.
En ese contexto fue inscrita la dimensión de ciencia y tecnología. “Santo del 
siglo de la electricidad, Santo de la Civilización, redentor del trabajo” (Crespo, 
1935: 17).18 Por una parte, fue abierta la vinculación a los principales foros de in-
vestigación científica que se abría paso sobre aspectos de lo social, especialmente 
en los estudios literarios e históricos. La revista del Centro de Estudios Históricos 
y Geográficos de Cuenca dio acogida a los aportes salesianos, de igual manera 
que Jacinto Pankeri fue tomado en cuenta por la Sociedad de Estudios Históricos 
Americanos (Cfr. Boletín Sociedad de Estudios Históricos Americanos, vol. 1, nº 3, 
octubre-diciembre 1918: 398. Academia Nacional de Historia).19 De la misma ma-
nera el geógrafo Alberto Castagnoli elaboró un mapa de la región Oriental (El 
Mercurio,1928/09/22).
Por otra parte, estaban presentes las referencias a las artes manuales y la agri-
cultura. En Europa se impulsaba la técnica agrícola. Don Bosco había establecido 
en 1854 las Escuelas profesionales20 y su familia procedía de ámbitos agrarios. 
El propio Boletín Salesiano incluía novedades editoriales sobre el tema, entre las 
cuales se hallan la Biblioteca Agraria Solariana y La Industria Agraria según el Sis-
18 “La ciencia no debe ser ya patrimonio de los privilegiados de la fortuna; hagámosla popular 
(…) hace dos lustros se fundó una obra (…) bajo el nombre de extensión universitaria y que 
ha llegado hasta nuestra nación y se ha introducido ya con el de universidad popular” (Boletín 
Salesiano, nº 11, noviembre 1904: 251).
19 Por ejemplo con alusiones al coadjutor Jacinto Pankeri por uno de sus directivos, Isaac J. Ba-
rrera (Boletín Academia Nacional de Historia, vol. 27, nº 69, junio de 1947: 169).
20 Se vociferaba “por todas partes que los sacerdotes eran holgazanes y retrógrados”. Don Bosco 
inició con un taller de zapatería (Boletín Salesiano nº 10, octubre 1904: 219).
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tema Solari o Manual del agricultor moderno.21 En Argentina estaba en actividad 
una Escuela de Agricultura Práctica a cargo de los salesianos (Boletín Salesiano nº 
5, mayo 1901). Ahí también se habían implementado “Escuelas profesionales y 
agrícolas” (Boletín Salesiano nº 12, diciembre, 1903: 324).
En el Seminario de las Misiones de Valsálice se efectuó la primera exposición 
de trabajos de las escuelas salesianas de Artes y Oficios con tres secciones: Artes 
y Oficios, productos de las diversas colonias agrícolas y trabajos de las escuelas 
profesionales (Boletín Salesiano, nº 12, diciembre, 1901). En Turín, en 1904 se 
había efectuado la segunda exposición trienal de las escuelas profesionales y gran-
jas salesianas, con artes gráficas y afines, artes liberales, oficios, granjas, didáctica.22 
Es decir, todo un repertorio con las principales categorías para organización del 
conocimiento, que se sostuvieron en el curso de las décadas venideras.
En Sígsig el padre Alberto Castagnoli construía la escuela de Artes y Oficios 
(El Mercurio, 1927/03/18). En esos meses, el padre Crespi recibió implementos 
agrícolas donados por el duque italiano.23 El Gobierno nacional otorgó 10 becas 
para los cursos de agricultura en las escuelas salesianas de Cuenca y Méndez.24 
Alrededor de 1930, en Cuenca estaba implementándose una escuela agrícola en 
el sector de Yanuncay y luego en Paute. En Riobamba, temporalmente tuvo lugar 
un proyecto similar. Cerca de Balzar, provincia de Guayas, en 1949 el ciudadano 
mexi cano Francisco Rule cedió la hacienda El Naranjal para que la Congregación 
Salesiana estableciera una escuela agrícola.25
También se hallaba en juego la orientación de segmentos jóvenes de la pobla-
ción. En 1928, el decreto gubernativo de becas indicó que estaba dirigido a “hijos de 
agricultores pobres de Cañar, Loja y Santiago-Zamora” (El Mercurio, 1928/03/02). 
En el curso del siglo XX, y especialmente en el período 1960-70, fueron creciendo 
segmentos de población en edad escolar y, sobre todo, hubo un ascenso del contin-
gente demográfico que empezaba a ingresar en el mercado de trabajo (entre 15 y 
29 años de edad). Si bien la población infantil disminuyó relativamente, en cambio 
perduró una estructura de población predominantemente joven. En este período, 
21 Publicado en Sevilla. “Tratándose de agricultores que quieran dejar las perjudiciales prácticas 
agrícolas antiguas para seguir las fases de la moderna y utilísima agricultura” (Boletín Salesiano 
nº 7, julio 1904: 167).
22 Se expuso el trabajo de 85 escuelas profesionales (Boletín Salesiano nº 10, octubre de 1904; cfr. 
nº 11, noviembre de 1904).
23 “han obsequiado 280 bultos que contienen material sanitario, instrumentos científicos, agríco-
las y otros menesteres, para la Colonia Agrícola Experimental que se instalará en Méndez” (El 
Mercurio, 1927/02/01, 1927/03/04 y 1928/03/02).
24 A través del Ministerio de Agricultura (El Mercurio, 1928/03/02).
25 L8 3001, Carpeta 1892-1910, Archivo Histórico Inspectorial.
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esa pudo haber sido la circunstancia que con más fuerza llevó a identificar a la 
población joven como sujeto especial de ciertas políticas particulares y públicas. 
El carácter técnico de la educación, y la categoría de “segunda enseñanza” o secun-
daria, implicó orientar y formar el segmento joven de población; al mismo tiempo 
que dirigir, potencialmente o virtualmente, a la población en proceso de inserción 
laboral. Los proyectos educativos buscaron en parte dirigir la profesionalización 
de la juventud. Se habían implementado escuelas profesionales desde los años de 
Don Bosco. Lo laboral hacía referencia tanto a la dinámica de subsistencia cuanto 
a la posibilidad de participación y adscripción colectiva.
Esto valía para sectores de población masculina y femenina. En los proyectos 
salesianos hubo notable participación de esta última a través de las Hijas de María 
Auxiliadora. A más de Quito, se atendía a mujeres jóvenes de Chunchi, Sígsig y 
Guayaquil, que participaron como alumnas internas, externas y en el oratorio 
festivo. Una estadística interna en 1928 señala: 434 alumnas en Guayaquil, 448 en 
Chunchi, 407 en Sígsig, 156 en Macas, 15 en Cuenca, 16 en Méndez y 12 en Rio-
bamba; a cargo de un total de 43 religiosas.26
3. Cooperadores y cooperadoras
En ese período, la gestión salesiana y los contextos locales en Ecuador compartían 
ámbitos de organización y esquemas basados en la beneficencia y en el estableci-
miento de “sociedades”27 como la forma más viable de participación y represen-
tación colectiva. Varios grupos y personajes fueron particularmente mencionados 
como cooperadores, bienhechores, socios, comitentes, benefactores. Sectores 
de los que se decía que habían “procedido frecuentemente con los hijos de Don 
Bosco con tales muestras de bondad que son considerados por estos como sus 
benefactores”.
Una de las principales concreciones en Ecuador fue la organización de coo-
peradores/as, cuya incidencia colectiva queda todavía por dimensionar con más 
detalle. Aquí efectúo un acercamiento y dejo planteadas algunas dimensiones de 
su relevancia. Durante varios años, aquella fue una de las modalidades visibles de 
participación grupal en el seno del país. En algunos momentos su acción estuvo 
26 En Sígsig, Cuenca, Riobamba y Méndez la totalidad de alumnas se educaron en la modalidad 
gratuita. Casi la totalidad, en Macas y Chunchi. En Guayaquil, en cambio, estuvieron bajo esa 
modalidad 7 alumnas internas y 35 externas (El Instituto de las Hijas de María Auxiliadora, 
1928, p. 19).
27 v.g. Sociedad Salesiana y Sociedad Filantrópica, en Guayaquil (cfr. Boletín Salesiano, nº 12, 
Turín, diciembre 1903).
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debilitada; sin embargo, expresó la avidez de participación colectiva del momento, 
tanto de hombres como de mujeres. 
Durante 1895 se había efectuado el Primer Congreso Internacional de los 
Coo peradores Salesianos, en Bolonia; el Segundo, en 1900, en Buenos Aires, y el 
Tercero en mayo de 1903 (Boletín Salesiano, nº 3, marzo 1903). En la Navidad de 
1904, el rector mayor Miguel Rúa envió un mensaje a los cooperadores: “Buen fin 
y feliz principio de año” (Boletín Salesiano, nº 12, diciembre de 1904).
En Quito, en 1889, el director Luis Calcagno organizó la Asociación de Coo-
peradoras y Cooperadores Salesianos. En Cuenca, en 1902 empezó un grupo pe-
queño de cooperadores/as.28 En Quito, se conformaron algunas asociaciones en 
el curso de los años veinte. Al iniciar la década de los treinta estaban vigentes los 
Coo peradores Salesianos cuyo presidente fue Francisco Chiriboga Bustamante 
y, por parte de las Cooperadoras, Ángela García de Tobar Donoso.29 En 1942, el 
padre Brito inició la convocatoria a las Bodas de oro del padre Spinelli con el 
apoyo del inspector José Corso.30
En 1938 se exhortó: “Cooperemos, católicos de Cuenca”.31 En 1941 fue esta-
blecido el Centro de Acción Católica masculino (Guerriero, t. I, 1987: 452). Don 
Nicanor Merchán apoyó la obra salesiana, al mismo tiempo que fue director de 
Asistencia Pública del Azuay (El Mercurio, 1927/02/01). En Cuenca, el padre Crespi 
apoyó la concentración diocesana de Acción Católica (Crespi, 1948: 9). La lo-
calidad de Sígsig se constituyó en la “Villa Mariana por antonomasia” y ahí se 
conformó un “fuerte escuadrón de Cooperadores”, además de la Cofradía de la 
Santísima Virgen (Brito, 1942: 10).
El padre Pedro María Gialorenzo, director de la Casa Central de las Misiones 
de Cuenca, se despidió reconociendo la “simpatía y aprecio que he recibido de los 
amigos y bienhechores de la obra salesiana”. Un periodista manifestó: “viajeros 
en la tierra, mutuamente nos despedimos del bondadoso salesiano” (El Mercurio, 
1925/02/17). Durante sus bodas de plata sacerdotales, celebradas en el santuario 
de María Auxiliadora de La Tola, en Quito, participaron las cofradías del Sagrado 
Corazón, San José y María Auxiliadora. Estaba activo un grupo de exalumnos 
salesianos (Bodas de Plata, 1934: 64). Con motivo de las Bodas de Oro del padre 
Spinelli participaron el Círculo Don Bosco, los comités de cooperadores y coo-
28 La señora Ángeles León se autoidentificó como “ferviente cooperadora y entusiasta propagan-
dista” en una de las primeras iniciativas alrededor de 1902, al igual que el testimonio de las 
“reuniones” de Damas Cooperadoras (cit. Guerriero, Un siglo de presencia, 1987, I: pp. 555-56).
29 (esposa de Julio Tobar D.), Bodas de Plata, 1934.
30 Anuncio de los Cooperadores Salesianos en El Mercurio, 1942/10/19.
31 Damas Católicas (Memoria, 1948, p. 52).
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peradoras y las socias de María Auxiliadora, con la presencia no desestimable de 
alrededor de 50 mujeres, la mayoría hoy anónima.32
Los cooperadores fueron definidos como “benéfica y social institución” 
(Aguilar, 1917). El papa Pío IX había aprobado la institución de cooperadores/
as “como una tercera ramificación de la única familia salesiana (…) forman real-
mente una Tercera Orden que, sin mayores obligaciones de carácter piadoso, se 
propone el ejercicio de la caridad” y “formas variadísimas de cooperación”, tales 
como “apoyo moral” y “propaganda moral” (El Instituto, 1928). La Pía Unión 
de Cooperadores fueron “auxiliadores de las empresas del Santo fundador” y en 
Quito tomaron a su cargo la urbanización de la Tola (García, 1929: 18 y 21). El 
Congreso Cuencano de adhesión a las misiones llamó a “cooperar con sus luces 
a llenar los fines de esa Institución concurriendo a las sesiones de 27, 28 y 30 de 
mayo” (El Mercurio, 1926/05/27).
En 1942 unos de sus vocales expresó: “estoy dignificado por mis comitentes, 
ya que represento a los Cooperadores Salesianos, grupo seleccionado de las jerar-
quías, de las clases y del pueblo, en sus elementos sociales más valiosos” (Romero 
León, en Brito, 1942: 41).
En Cuenca, y posiblemente en Quito y Guayaquil, una de sus actividades más 
importantes fue la convocatoria anual al pueblo para sesiones públicas y oficiales 
(sic) en la cual se efectuaba una Conferencia “o discurso de temas prácticos para 
incremento de las obras”. El desarrollo frecuente de conferencias fue un medio 
para exponer ideas o conceptos y ámbito de socialización. Anteriormente, habían 
realizado conferencias los sacerdotes Félix Tallachini y Giner, al igual que Miguel 
Cordero Dávila (El Mercurio,1925/01/08), Cornelio Crespo Toral y Remigio Ro-
mero (Crespo).33
La organización de cooperadores formó parte de la política eclesiástica que se 
había venido llevando a cabo en la modalidad de Asociaciones Católicas y Acción 
Católica.34 Entre los impulsores de la Acción Católica, como R. Páez, se expresaron 
varios de los ejes en contenido: el carácter político de la obra de Don Bosco35 y que 
“su vocación es la de predicar el Evangelio sin distinción de personas” (Páez, 1932: 
32 Entre ellas, la Sta. Elena Landívar (cfr. Brito, 1942: 67 y 72).
33 Cfr., entre otras, las participaciones de: Aguilar, 1917 y 1918; Conferencia, 1918; García, 1929; 
Flor, 1929; Gavilanes, 1929; Páez, 1932; Palacios, 1935; Serrano, 1935; Salgado, 1943; Moreno, 
1947.
34 A partir de 1897 en Guayaquil.
35 “¿Don Bosco político? Y de los mayores de la Península italiana (…) Político en el sentido eti-
mológico de la palabra, es decir, interesado por la buena marcha de los asuntos de la ciudad”.
218 Aspectos sociales e históricos de la educación salesiana  
8). Bajo esa consideración, la acción se regía por las condiciones ya dadas. No las 
transformaba. Se trataba de una acción precondicionada.
Como lo sugerí, en varias coyunturas su acción fue débil y no representó 
a grupos masivos; sin embargo, expresó la avidez de participación colectiva y 
convocó tanto a hombres como mujeres que, por las condiciones imperantes, no 
tenían otra posibilidad de asociación o participación que no fuera el grupo do-
méstico o la familia. La dinámica local de los grupos de cooperadores/as tuvo un 
efecto especialmente modificador de las formas de interrelación entre algunos de 
sus sectores sociales: establecía la posibilidad de vinculación, de interrelación di-
recta, en un contexto en el cual la participación colectiva de la mayoría de sectores 
era muy restringida. El acceso a espacios públicos se había organizado bajo meca-
nismos de diferenciación social. El ejercicio vinculante del grupo de cooperadores/
as desafió tal restricción, si bien, en algunos casos, no lo trastocó del todo y, en 
varios otros, pudo haberla reproducido, sin modificarla.
Añádanse las obras (de infraestructura y de labor pastoral), en cuya con-
secución se canalizaban recursos relativamente de mediana monta. En 1942 fue 
crea da la Beca Misionera Spinelli, a la que contribuyeron cooperadores al “colectar 
los fondos necesarios para formar un capital suficiente cuyos intereses alcancen 
a costear los 4 años de estudios teologales del mayor número posible de futuros 
misioneros salesianos”. La meta eran unos diez mil sucres. La formación de la Beca 
fue calificada el punto más relevante de las bodas de oro sacerdotales y el 31 de 
mayo fue entregado al inspector padre Corso la suma de 5.000 sucres recaudada 
(Brito, 1942: 16-17, 57-59, 71-73). En la Beca contribuyeron: Nicanor Merchán 
con un anillo de esmeralda que produjo 3.610 sucres y Alberto Ledergerber con 
un anillo vendido en 600 sucres (ibíd.: 71).
A más de lo anotado, entre el grupo cooperador fueron producidos signi-
ficados como bien general, patria y patriotismo (El Tren, Editorial, 1917), que 
secularizaron las representaciones que hasta entonces habían predominado entre 
los esquemas de pensamiento de la colectividad. Tales conceptos pasaron a con-
vivir entre las actividades religiosas. En la Fiesta Salesiana de 1921 hubo desfile y 
gimnasia con escolares: “los futuros defensores de la patria” (Recuerdo de la Fiesta, 
1921: 3). Una función dramática en Quito fue expuesta “en beneficio de las Mi-
siones Salesianas que hacen una obra verdaderamente patriótica en el Oriente” 
(El Mercurio,1925/08/05). La Sociedad Alianza Obrera del Azuay expresó “que es 
deber de patriotismo, como ecuatorianos, reconocer la abnegación y sacrificio 
desplegada por los hijos de Don Bosco” (El Mercurio,1928/07/15). Un sector de 
cooperadores salesianos reconoció el “aprecio que tiene el Ecuador para la comu-
nidad salesiana por sus inapreciables obras en el triple aspecto: religioso, patriótico 
y social” (Bodas de Plata, 1934: 14). Años después:
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Hoy, al reconocer la abnegada labor de 50 años de la Misión Salesiana y tributarle 
toda la honra y aplauso que le debe el Ecuador, necesario es también que, en medio 
del rubor y la vergüenza que nos oprime, juremos enmendar los yerros pasados, y 
prometamos ir a nuestro Oriente, siguiendo a la caridad de Cristo con toda la coo-
peración y el apoyo que le debemos (Moreno, 1944: 30).
En igual sentido, “diferentes manifestaciones obreras y patrióticas encontra-
ron en el Campo Eucarístico un ambiente propicio y preparado para imponentes 
demostraciones de Fe, Religiosidad y Patriotismo” (Crespi: 1948). El mismo padre 
Crespi había compuesto dos obras musicales: 24 de Mayo Marcha Triunfal y Mar-
cha Épica al 10 de Agosto. En 1955 la banda de guerra de la escuela Domingo Savio 
participó en el desfile cívico por la fecha libertaria de Octubre.36
Este conjunto de aspectos planteados (los primeros enlaces, el liberalismo en 
Ecuador, lo moderno, y la forma de cooperadores) pueden apoyar los principales 
argumentos desarrollados acerca de la acción salesiana desplegada en los cuatro 
espacios sociales mencionados y su labor educativa.
Las primeras cinco décadas fueron de consolidación de los proyectos educa-
tivos pero, sobre todo, resultado del importante acumulado social e institucional 
del tránsito hacia el siglo XX. Nuestro estudio ha otorgado especial dedicación a 
ese marco temporal. Nos parece que existe un vacío investigativo respecto a las 
primeras cuatro o cinco décadas del siglo XX momento histórico decisivo para 
identificar y levantar las principales bases de los proyectos educativos salesianos 
que se conocen actualmente.
Como lo habíamos indicado, Quito, al igual que los cuatro espacios locales, 
recibió casi de forma inmediata las acciones de la labor salesiana que se enlazaron 
con los impulsos que ya habían emprendido los gobiernos de García Moreno y 
de los presidentes del período progresista, y el interés educativo que promovió el 
propio Estado liberal.
La presencia salesiana entre las parroquias más antiguas de las localidades 
fue un notable eje de transformación al igual que en la relación establecida con 
las instancias del cabildo, del Gobierno y en el conjunto de la propia Iglesia. Las 
ocasiones de participación como las conferencias, las veladas solemnes, los actos 
literario-musicales, suscitaron un gran poder de socialización. A ello se suma el 
impacto de un proyecto dedicado a numerosos contingentes de población joven y 
la relevancia otorgada a los recursos artísticos y su trabajo editorial de alto nivel. 
Importantes obras hicieron uso del taller de tipografía salesiana, así como del es-
pacio público que ofreció el Teatro Salesiano.
36 L8 2007, Carpeta D. Savio, Archivo Histórico Inspectorial.
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Finalmente, este conjunto de estudios que presentamos aporta a la redi-
mensión de los fenómenos del presente, historizándolos, inscribiéndoles en una 
temporalidad, otorgando una explicación social a sus causas y origen. La labor 
educativa salesiana ha ido a la par de los principales hitos de la historia social y 
económica de Ecuador en el siglo XX; los ha expresado y los ha suscitado. El re-
sultado de un siglo de acción salesiana en Ecuador representa, de modo íntegro, el 
acumulado de una enorme corresponsabilidad social.
Labor salesiana en Ecuador: marco cronólogico
Referentes temporales (1859-1937)
1859 Conformación de la Sociedad Salesiana por Juan Bosco.
1859 García Moreno es nombrado presidente de Ecuador.
1884-88 José M. Plácido Caamaño, presidente de Ecuador.
1888 Llegada a Ecuador del primer grupo de religiosos.
1888 Antonio Flores Jijón, presidente de Ecuador.
1893
León XIII establece el vicariato de Méndez y Gualaquiza, presidido por el salesiano 
monseñor Costamagna.
1920
Monseñor Domingo Comín sucede a monseñor Costamagna en el vicariato de Méndez 
y Gualaquiza.
1922 El padre Crespi presenta en Italia un proyecto de colonización en Ecuador.
1925 Contrato con el Gobierno para la colonización oriental.
1925-26
Exposición internacional sobre Misiones en Roma y Turín. El padre Crespi lleva materia-
les sobre la región Oriental y una película sobre la sociedad shuar.
1925-1940 Actividad política de Jacinto Jijón y Caamaño al frente del Partido Conservador.
1926 Bodas de Oro de las primeras misiones salesianas, en Sudamérica.
1927
Participación del padre Crespi en el Congreso de Ciencias Naturales en la Universidad 
de Columbia.
1929 Establecimiento del Vaticano como Estado independiente.
1933 Carlos María de la Torre, nombrado Arzobispo de Quito.
1934 Canonización de Don Bosco.
1937 Nuevo Acuerdo de modus vivendi con el Vaticano, en el que participó Domingo Comín
Elaboración del autor.
Los salesianos y el impulso de la educación  
técnica en Quito1
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Fotografía 1
Banda de músicos del Colegio Don Bosco “La Tola”. De Izquierda a derecha:  
Padre Pedro Gialorenzo, Padre Pedro Colombo y Padre  José Chierzi. Quito-Pichincha 1929
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1. Introducción
En Quito, las actividades salesianas se vincularon con los impulsos que ya habían 
emprendido los gobiernos de García Moreno y los presidentes del período pro-
gresista. La presencia salesiana en una de las parroquias más antiguas de la ciudad 
fue un notable eje de transformación. De igual manera, las relaciones que se esta-
blecieron con las instancias del cabildo, del Gobierno y de la propia Iglesia fueron 
facilitadas por un ambiente favorable. 
En el siglo de presencia del proyecto educativo técnico salesiano de Quito, 
podemos diferenciar tres momentos: la Escuela de Artes y Oficios Sagrado Co-
razón (1888-1895); el proyecto educativo y social de La Tola (1900-1967); y el 
Colegio Técnico Salesiano de la Kennedy (1967-presente). Fue clave el desarrollo 
de las primeras décadas para posicionar el proyecto educativo técnico en el país, 
ya que Quito constituía el escenario político y social donde se representaban y 
concretaban posturas, tendencias e ideologías, que tenían de fondo una disputa 
de orientación entre una sociedad tradicional católica y otra moderna liberal an-
ticlerical; donde la propuesta socioeducativa salesiana constituía un referente de 
modernidad católica que estimuló el establecimiento de un sistema social capita-
lista en formación.
2. La Escuela de artes y oficios Sagrado Corazón
La Escuela de Artes y Oficios tutelada por los salesianos tiene un antecedente que 
no puede pasar desapercibido: en 1871, el presidente García Moreno fundó el 
Protectorado Católico en Quito, destinado a ser la Escuela de Artes y Oficios para 
la educación artesanal desde una perspectiva católica. Para llevar adelante el pro-
yecto firmó un contrato con el superior del Protectorado Católico de Nueva York, 
Hermano Patrick. El edificio, emplazado en el sector de San Roque, fue equipado 
con maquinarias e implementos importados e inició su labor bajo la dirección 
de los hijos de San Juan Bautista de la Salle, quienes lo abandonaron después de 
la muerte de su mentor. Quedó en ese estado hasta 1888; los talleres decayeron, 
desaparecieron parte de las herramientas, se destruyó la maquinaria y el edificio 
comenzó a arruinarse (Guerriero y Creamer, 1997: 1012-1014). Sin embargo, la 
idea había quedado sembrada: la formación técnica y católica de la población 
como un mecanismo de modernidad.
¿Cuál era el interés por traer a los salesianos a Ecuador? Sin duda, el interés 
central no estuvo ligado a los procesos de evangelización, sino en articular la pro-
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puesta de educación católica de Don Bosco con las tendencias de modernidad de 
la Revolución Industrial en la Europa decimonónica.
Recordemos que durante el siglo XIX los artesanos ocupaban un espacio 
importante en la vida de las sociedades, ya que formaban una entidad de vieja 
data dentro de la organización social y económica del sistema de reproducción 
dentro de los gremios, regido por ordenanzas y bajo secreto profesional. Los in-
tentos de implementar centros educativos que capacitaran personal destinado a la 
producción de bienes materiales tienen sus orígenes en el siglo XVI, pero fue con 
el ingreso de nuevos sistemas de producción y consumo, originados en la Revolu-
ción Industrial, que toma impulso la creación de escuelas técnicas oficiales, y su 
paulatino reconocimiento y prestigio sociales (Rodríguez, 2005. doc. electrónico). 
En varios países de la América independizada de España surgió el interés 
por escuelas de carácter técnico, “mismas que posibilitarían el progreso de una 
sociedad que accedía a la industrialización y rompía viejos moldes económicos, 
políticos y por tanto educativos”; se realizó un tránsito desde la simple capacita-
ción técnica de los saberes prácticos hasta la formalización de centros educativos 
con planes y programas de estudio que involucraban formación teórica (ciencias 
puras y exactas), una cultura general amplia, una pericia en los saberes prácticos y 
una mayor capacidad de respuesta a las necesidades de la época (ídem). 
Se crearon varios tipos de instituciones educativas técnicas: institutos de 
ciencias, academias, escuelas superiores, escuelas de artes y oficios, politécnicos, 
regentadas por el Estado o encargadas a órdenes religiosas, todo esto como parte 
de un gran proyecto de instrucción pública. Un ejemplo de este intento de moder-
nidad, en nuestro país, es el Protectorado Católico de García Moreno.
En Europa, la iniciativa de Don Bosco fue una interesante respuesta a las 
condiciones sociales y productivas que generó el cambio del sistema productivo 
con la Revolución Industrial. La apertura de los talleres en Valdocco, Italia, entre 
1853 y 1862 fue el laboratorio donde tomó forma un sistema de educación que 
combinaba el oratorio y la capacitación para el trabajo en la “escuela”, con el fin 
de lograr una “educación cristiana integral” (Peraza, 2004). La centralidad de la 
atención a los pobres constituyó un escenario propicio para la enseñanza y la 
producción en un contexto liberal, sin olvidar su formación en valores cristianos 
y cultura general. Ejemplo de esto fue la fundación de los Talleres de Sarría, en 
Barcelona, donde, por voluntad de su fundadora, encontró en los hermanos sale-
sianos la posibilidad de una “formación religioso-moral, formación intelectual y 
formación profesional de los futuros obreros” como réplica “al pujante desarrollo 
industrial” y las amenazas “ideológicas revolucionarias y brotes de inconformi-
dad y agrias reivindicaciones obreras” (ídem). El prestigio de Don Bosco se había 
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expandido por Europa y América y lo fueron conociendo varios miembros de la 
elite progresista de Ecuador.
De regreso a nuestro país, Carlos Tobar, Encargado de Negocios de Ecua-
dor en Chile, conoció el trabajo que desarrollaban los salesianos en Argentina y 
cuando ocupó el cargo de Subsecretario del Ministerio de Instrucción Pública, 
durante el Gobierno de José María Placido Caamaño, propuso a las Cámaras de 
1885, el advenimiento de la Congregación. Moción que fue aprobada por el Con-
greso Nacional, que dio paso a un conjunto de gestiones para la venida de los 
salesianos a Ecuador, articuladas entre el presidente Caamaño, por intermedio de 
su ministro plenipotenciario en Francia, Antonio Flores Jijón, y el Arzobispo de 
Quito, monseñor José Ignacio Ordóñez, que se concretaron en 1887 con la firma 
de un contrato.2
Los salesianos llegaron a Quito en enero del año siguiente en medio de 
una gran expectativa de las autoridades civiles y eclesiásticas, así como de la elite 
local. El grupo de misioneros estuvo conformado por Luis Calcagno (director), 
que había venido de Montevideo; Antonio Fusarini (prefecto); Ciriano Santinelli 
(catequista); Francisco Mattana y el clérigo José Rostoni como consejeros; José 
Maffeo y Juan Garrone como maestros, y Juan Sciolli como proveedor (Boletín 
Salesiano, enero de 1888, Crónica de uno de los primeros salesianos llegados a 
Quito). Inmediatamente, se hicieron cargo del Protectorado; para principios de 
enero recibieron al primer alumno, abrieron el Oratorio Festivo y los talleres de 
herrería, zapatería, sastrería y carpintería, con 39 aprendices, huérfanos y pobres. 
Una nota de prensa titulada “La República del Sagrado Corazón de Jesús” 
expresa el sentir de la época por la llegada de los salesianos:
2 En carta remitida por el arzobispo a Don Bosco en 1887 manifiesta “El gobierno y los Obispos 
del Ecuador queremos ahora fundar talleres donde puedan aprender a trabajar con provecho; 
queremos talleres de litografía, taquigrafía, encuadernación, imprenta, zapatería, ebanistería, 
carrocería, herrería, tenería, relojería y cuantas más artes y oficios pudieran enseñar los salesia-
nos (…) Para lo cual el Gobierno tiene preparado muy buena casa con jardines muy amplios, 
tiene varias máquinas y otros útiles para oficios y todo esto, junto a casa, lo pone a disposición 
de los Padres. Quiere el Gobierno que reciban jóvenes internos el número de sesenta y más, y 
que a todos se les dé instrucción religiosa, al mismo tiempo que la profesional. El Gobierno 
contribuirá al principio con dinero para sostenimiento del internado, para los útiles que ne-
cesitaren montar los talleres (…) que durará hasta que los mismos talleres y el trabajo de los 
jóvenes pueda abastecer, no solo la subsistencia de los mismos padres y de los jóvenes sino 
también para el fomento de los talleres. En Guerriero y Creamer, Un siglo de presencia salesiana 
del Ecuador. El proceso Histórico 1888-1988. Casa Inspectorial de los Salesianos, Quito, 1997, 
p. 1045-6.
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Después de 53 días de viaje, realizado en toda clase de vehículo, llegaron a Quito los 
4 sacerdotes y 4 laicos salesianos que Don Bosco envía por primera vez a las regio-
nes ecuatorianas. El 28 de enero, vigilia de la fiesta de su glorioso Patrono tomaron 
posesión del “protectorado Católico de Quito”, abierto para recibirlos después de al-
gunos meses de haber cerrado (…). Sean, entonces, bienvenidos a esta república que 
necesita de su aporte para que el progreso material pueda competir con el progreso 
moral de su pueblo pobre y trabajador. Inspirado por el cielo Don Bosco compren-
dió la necesidad de la época actual y vino a su socorro con su admirable Instituto. 
Quito entera tiene ya simpatía por los nuevos religiosos y no dudamos que también 
podrá profesarle profundo cariño cuando conozca las grandes ventajas que ellos 
pueden brindarle (Egas y Francesia, 1994: 76-77).
Fotografía 2
Talleres de tipografía y encuadernación,  
Protectorado Católico. Quito-Pichincha, (cerca de 1891)
El empuje que le dio el Estado fue importante para el funcionamiento de la 
Escuela. El presidente Caamaño inauguró los Talleres Salesianos del Corazón de 
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Jesús el 15 de abril de 1888, aportando recursos para 50 huérfanos del antiguo 
Instituto San Vicente de Paúl;3 antes de finalizar su período fijó una subvención 
para 150 becados y el sostenimiento de la Casa, 50 mil sucres para la conclusión 
del edificio y sancionó el Decreto de creación de cuatro Vicariatos en la región 
Oriental; se encargaba a los salesianos: Gualaquiza y Méndez. 
El informe del ministro de Instrucción Pública, presentado al Congreso de 
1990, enfatizaba en el aporte destinado por el Gobierno al proyecto, la entrega de 
los bienes dejados por Magdalena Villavicencio y el Reglamento a la Ley del 14 de 
agosto de 1888, que procuraba la presencia de estudiantes de todas las provincias. 
Por otra parte, si bien indicaba que los talleres no producían nada aún, hablaba 
sobre la expectativa que el inicio de la producción podía ofrecer al constituirse en 
un fondo que serviría a cada alumno para montar su taller al finalizar su forma-
ción (Brito, 1935b: 74-75).
Durante el Gobierno de Antonio Flores Jijón (1888-1892) se concretó la sub-
vención aprobada por su antecesor y facilitó la compra de maquinarias y herra-
mientas para los talleres de tipografía, encuadernación y talabartería. Además de 
la concreción de una segunda Escuela de Artes y Oficios en la ciudad de Riobamba 
y un Reglamento de funcionamiento de las mismas, asimismo se encargó a la 
congregación guiar la vida espiritual del Panóptico de la ciudad. Luego, en la pre-
sidencia de Luis Cordero (1892-1895) no desmayó el apoyo al proyecto salesiano, 
se mantuvieron las becas y el apoyo económico para la ampliación de los talleres, 
especialmente los de plástica y forja de hierro. En su período se abrieron los talleres 
en Guayaquil y Cuenca, y se inició la misión salesiana en el Oriente.
Es importante hacer notar tres acciones desplegadas por los salesianos en este 
primer período, que son partes constitutivas de su labor: la apertura y ampliación 
de los talleres como espacio de formación profesional y católica, la difusión del 
trabajo salesiano por medio de exposiciones y el vínculo con la sociedad a través 
del Oratorio Festivo; además de las academias literario-musicales y la conforma-
ción del Círculo Católico Obrero.
La apertura de los talleres con la modalidad de internado fue una prioridad 
que se concretó rápidamente, y creció con el apoyo estatal y de benefactores. Los 
pocos datos existentes dan cuenta de que en 1888 se inició con 39 estudiantes, 
3 La inauguración se realizó con la presencia del presidente y su familia, acompañado de varios 
ministros. En el recorrido por el edificio, habilitado en dos meses, se mostraron el local de la 
iglesia, dormitorio, dos salones para carpintería y herrería, otro salón para zapatería y sastrería 
y las habitaciones destinadas para la escuela. Se entregó los 25 huérfanos a los salesianos y a los 
pocos días el grupo de 40 alumnos había crecido a más de medio centenar y debió negarse el 
ingreso a otros, por no existir espacio para albergarlos (ibíd.: 87-88).
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llegando al año siguiente a 89, de los cuales 50 estudiaban con becas estatales (25 
provenían del Hogar de las Madres de la Caridad), 16 eran costeados por la Orden 
y los otros pagaban una mensualidad (Discurso pronunciado en la Academia Li-
teraria Musical en honor a Don Bosco, 4 de agosto de 1889). Para 1893 eran 100 
estudiantes y en 1894 iniciaron el año escolar 242 alumnos internos provenientes 
de las provincias de Pichincha, Tungurahua, Carchi, Loja, Guayas, Azuay, El Oro, 
Manabí, Imbabura y Bolívar; de los cuales, 105 gozaban de becas otorgadas por el 
Gobierno (Guerriero y Creamer, 1997: 205-209). Datos que dan cuenta de que el 
impacto del proyecto y su influencia habían superado la jurisdicción de la ciudad 
de Quito, particularidad que se manifestó en la apertura de las escuelas en Rio-
bamba, Guayaquil y Cuenca.
Iniciaron con los talleres de herrería, zapatería, sastrería, carpintería y para 
1894 se habían implementado los de escultura, modelación, herrería, carrocería, 
curtido de pieles, talabartería, encuadernación, loza y cerámica, tipografía, encua-
dernación, y se construyeron los hornos para la cocción de cuarzo, loza y cerá-
micas empleando el sistema Hoffman; eran en total 15 talleres (ibíd.: 1012, 1014, 
1075, 1076).
Los productos elaborados en curtiduría se vendían con buena aceptación y 
las primeras muestras del taller de loza eran satisfactorias, así como los produc-
tos de modelación, escultura, encuadernación, imprenta y carrocería. Los talleres 
preexis tentes de herrería-mecánica, talabartería, zapatería, sastrería y carpintería 
habían mejorado para este momento, y se tenía varios estudiantes realizando las 
prácticas previas para lograr el título de maestros y otros en curso. Los locales ade-
cuados para los talleres y provistos de agua potable, poco a poco, iban resultando 
estrechos y se hacía necesaria una ampliación para responder a las necesidades 
técnicas y la creciente demanda (ibíd.: 205-209).
No obstante, este crecimiento y el compromiso adquirido por el Estado con-
trastaban con la poco alentadora situación económica de los talleres debido al au-
mento de las deudas y a la urgencia de conseguir dos mil sucres para cubrir parte 
de ellas; la regularización del aporte de sesenta sucres mensuales y de la deuda 
pendiente en París por 15.735,32 francos, correspondiente a la compra de útiles 
de tipografía (ibíd.), y que sería solventada por los trabajos del taller, el apoyo 
de los benefactores y las gestiones constantes para lograr el cumplimiento de los 
acuerdos de apoyo estatal.
La propuesta salesiana buscó profesionalizar las artes y oficios, formalizando 
los estudios a través de planes y programas. En el IV Capítulo General de los sale-
sianos se estableció que la formación tendría un período de tres años, tiempo en el 
cual debería aprender un oficio que les permitiría ganarse “honestamente el pan, 
estar bien instruidos en la religión y tener conocimientos científicos propios de su 
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estado”. Esta fórmula debió ser aplicada en Quito, y las referencias existentes dan 
cuenta de la entrega de dos tipos de diplomas al finalizar el año escolar: de clase 
con opción al título de maestro y el de maestro. En 1893 se graduaron 4 maestros: 
2 en zapatería (Luis Miranda y Ángel Teófilo Hidalgo) y 2 en carpintería (Segundo 
Miguel Pinto y Rucino Ávila) y 19 discípulos recibieron su certificado de clase. 
Esta nueva forma de reconocimiento de los oficios y artes no solo intentó 
tecnificar la producción sino buscar la formación de un grupo social: obreros, ca-
lificados, cultos y con reconocimiento social. Lo que debió ser importante en una 
ciudad como Quito, donde la herencia colonial de una sociedad estamental estaba 
aún vigente y las clases bajas, con un significativo origen indígena y/o en constante 
proceso de adaptación a la ciudad, transitaban por un mestizaje idealizado como 
sinónimo de modernidad.
A este proceso de reconocimiento social de los nuevos obreros se juntó el in-
terés de los salesianos por mostrar y conseguir reconocimiento a su labor. Esto se 
reflejó en el particular cuidado dedicado a la organización de las exposiciones de 
los trabajos realizados por alumnos y maestros durante el ciclo escolar, que fueron 
articuladas a las veladas o academias literarias-musicales. 
Eventos pensados para enunciar y sustentar su relación con las instituciones 
civiles y eclesiásticas, así como con la elite y el pueblo, donde además se daba 
cuenta de los avances que se producían en la construcción de las instalaciones, 
se exhibía la maquinaria y las herramientas como una muestra del avance indus-
trial que se forjaba en las aulas y era una oportunidad para aumentar el número 
de benefactores.
Por ejemplo, en agosto de 1893, en el Programa Literario-Musical en honor 
a García Moreno, participaron 100 internos y un selecto número de invitados: 
autoridades civiles, políticas, intelectuales y la elite local. Entre los varios números 
se realizó la entrega de diplomas de Maestros y de Clase, lujosamente confecciona-
dos en sus talleres; la exposición de los trabajos realizados por los alumnos recibió 
buena acogida de los vecinos de Quito, llamando la atención las obras de talla en 
madera y cerámica del maestro italiano Minghetti; se dio cuenta de los avances 
en las instalaciones de los talleres de tipografía, litografía y grabados; hubo la ac-
tuación de la Banda de la institución y los aportes literarios de Juan León Mera 
(El Trabajo) y de Eloy Proaño y Vega (La Patria y el nacimiento obrero); el evento 
finalizó con el discurso del padre Calcagno, quien hizo énfasis en la “educación 
industrial del pueblo” como mecanismo para procura de mejorar su “condición 
moral y material” (Guerriero y Creamer, 1997: 1075-1076).
Al año siguiente, la clausura del año escolar contó con una exposición y una 
función lírica, que tuvo como acto central el homenaje al Arzobispo de Quito, 
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monseñor Pedro González, por la entrega de 30 becas. La entrega de diplomas de 
maestros en herrería, mecánica, sastrería, zapatería y talabartería y los premios a 
los alumnos distinguidos correspondían a la diversidad de trabajos expuestos en 
las ramas de carpintería, escultura, modelación, herrería, carrocería, curtidos de 
pieles, talabartería, encuadernación, zapatería, sastrería, cerámica y tipografía. En 
la función lírica se presentó la zarzuela El Hijo del Gaucho en el Colegio y Aria di 
Pulcinella, por el maestro Fioravanti; el coro A fosco Cielo, de Bellini, y una sinfonía 
de Mozart ejecutada al piano por alumnos del taller (ibíd.: 1012-1014).
Fue evidente el esfuerzo salesiano por brindar, tanto a los alumnos del taller 
como a la sociedad quiteña, un espacio de cultivo de las artes, encaminado a ubi-
car la actividad industrial como un componente importante no solo de la vida 
educativa y productiva sino también como fuente de reflexión e inspiración. En la 
nota de agradecimiento, publicada en el diario El Obrero (15 de agosto de 1894), 
se explícito la fuerza que tomó la religión católica al vincularse con la formación 
obrera, aportando al arte e industria de la patria y desafiando la amenaza del anar-
quismo.4 Además, las veladas literarias fueron escenario propicio para estimular 
la caridad, un ejemplo de ello es una buena parte del discurso de orden del padre 
Calcagno en 1889:
Y ¿de dónde se saca dinero para cubrir tanto gasto? Dios no abandona al que confía 
en él y las obras de Don Bosco están fundadas todas en la Providencia de Dios. Los 
gastos hechos por estos alumnos se cubren en parte con el sustento de los Salesianos 
y con la ofrendas de alguna persona caritativa: lo restante se espera cubrirlo con 
las nuevas ayudas que vosotros, Señores, no dejareis de ofrecer generosamente. Y 
de socorros poderosos necesitamos de modo especial para el próximo nuevo año 
escolar; pues, con la localidad preparada, se podría aumentar el número de alumnos 
de 80 a 160 (…).
Espectáculo que nos desgarra el corazón es el que casi todos los días nos presentan 
tantas pobres madres en la puerta de esta Casa; ellas juntando los ruegos con las 
lágrimas, nos suplican por cuanto hay más grande en el Cielo y en la Tierra, que 
salvemos a sus pobres hijos (…). Están llenas las ciudades y los campos de pobres 
muchachos que pierden la inocencia antes de conocerla: niños ociosos y desam-
parados que viven en las más abominable ignorancia de sus deberes con Dios y la 
sociedad; envueltos en negros torbellinos de vicios y obscenidades, más tarde los 
veréis trocarse en rateros, ladrones y malhechores; en fin, las más de la veces, en la 
flor de la edad, los veremos caer víctimas del vicio en una prisión, con deshonra de 
su familia, oprobio de la patria, incapacidad de valerse a sí mismos y gravamen de la 
sociedad (Discurso, 1889).
4 El acontecimiento es recogido por los periódicos El Republicano y El Obrero, el último con el 
título “Fiesta del Trabajo”, en su edición del 15 de agosto. Diario El Obrero, 15 de agosto de 
1894, en Guerriero y Creamer, Un siglo de presencia Salesiana, p. 1012-1014.
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Otro de los logros de los salesianos en este primer período fue la funda-
ción del Círculo Católico Obrero,5 que constituyó, para la época, una moderna 
forma de organización gremial de tipo mutual. Los graduados o exestudiantes 
de la Escuela de Artes mantuvieron lazos con los salesianos y esta relación cons-
tituyó el escenario propicio para la creación del Círculo, importante dentro del 
proceso de reconocimiento social de su labor y del papel que desempeñaban los 
salesianos; recordemos que en la sociedad de la época los artesanos y obreros go-
zaban de poca confianza e incluso eran criminalizados bajo argumentos raciales 
y socioeconómicos.
El interés de los salesianos y las elites que los apoyaban buscaba “mantener 
los sentimientos católicos con los que fueron educados, para defender en la clase 
obrera la sana doctrina y para ejercitar aquellas obras de beneficencia más indi-
cadas para la juventud que peligra”.6 Integrada por el arzobispo Rafael González 
Calixto y Luis Cordero, presidentes honorarios; Juan Bautista Minghetti, vicepre-
sidente; padre Ciríaco Santinelli, consiliario y el padre Luis Calcagno como inicia-
dor y promotor se inauguró en abril de 1892, “con la presencia del expresidente 
Caamaño, un gran número de personajes, socios honorarios, entre los que estaban 
distinguidos literatos, poetas, jurisconsultos y estadistas de la época” (Narváez, 
1935: 34-35). Sus estatutos fueron aprobados por el Ministerio de Educación Pú-
blica y su fundación, por la autoridad eclesiástica; se bendijo su bandera y se nom-
bró capellán a un hijo de Don Bosco.
El primer capítulo de los estatutos da cuenta de su carácter:
Naturaleza y objetivos de la Sociedad. Art. I.- El Círculo Católico de Obreros, fun-
dado en Quito, es una sociedad de cooperación mutua para la conservación de las 
buenas costumbres y la difusión del espíritu de caridad cristiana entre sus asocia-
dos, asegurando a estos, ese socorro moral y material que puede ser necesario en 
alguna ocasión, y especialmente en caso de enfermedad y de indigencia no culpable. 
Art. II. El Círculo Católico de Obreros reconoce como medios fundamentales para 
alcanzar el objetivo de su institución, los siguientes: 1. El socorro pecuniario y de 
asistencia médica para los socios en caso de enfermedad, y el de cristiana y decente 
sepultura en el caso de muerte (…). 2. El fomento de la instrucción religiosa, moral 
y profesional de los asociados, por lo cual, en la medida en que las circunstancias lo 
permiten, el Círculo establecerá escuelas preferiblemente nocturnas para adultos, 
5 Fundado el 15 de abril de 1892. Nota manuscrita, en Crónica de la Casa de Quito, libro 2-1902, 
caja 8.
6 Víctor Egas y Juan Francesia, Cuando el premio es el destierro, p. 188. Recordemos que para 
inicios de la década de 1890 la Sierra centro y norte del país inició el cambio en la estructura 
productiva orientada hacia el proceso industrial del sector textil encabezado por los terrate-
nientes, que requería de una base popular “educada” y católica que enfrentara el peligro de la 
“anarquía”.
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en las que se enseñará: Religión y Moral, Lectura, Escritura, Gramática, Aritmética, 
Dibujo y Modelaje, nociones de Geometría y de Física, Música vocal e instrumental. 
3° El suministro, en la medida de lo posible, dé trabajo para los desocupados, tal vez 
abriendo talleres propios del Círculo, en los cuales, si los recursos de la sociedad lo 
permiten, se les suministrará instrucción, alimento y vestido. 4° El cumplimiento de 
los deberes religiosos, especialmente la satisfacción de los días festivos y el acercarse 
a los Sacramentos; para este objetivo el Círculo se propone bajo la protección de S. 
José y los socios darán prueba de su fe, haciendo todos en conjunto, la Comunión en 
cada año en Pascua, y en las fiestas que establecerá la Dirección. 5° El trato frecuente 
de los socios entre sí y bajo el auspicio del Círculo. Para este propósito la Dirección 
tratará de adquirir locales adecuados para Biblioteca, Lectura, para recreos honestos 
y juegos sociales” (Egas y Francesia, 1994: 188-189).
Durante sus primeros años contó con recursos para mantener talleres de 
sastrería, zapatería y herrería, y auspició el estudio de varios jóvenes. Uno de sus 
aportes más importantes fue la publicación del semanario El Obrero, que se im-
primía en la tipografía salesiana. Funcionó hasta 1905, cuando se reorganizó bajo 
la denominación de Centro Católico de Obreros, por iniciativa de un grupo de 
jóvenes liderados por Manuel Sotomayor Luna (Narváez, 1935: 35).
Fotografía 3
Casa abierta de los productos de sastrerías (La Tola, cerca de 1960)
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Como ya se mencionó, el papel del Estado fue importante en la consecución 
del proyecto para modernizar las artes y oficios, pero de igual importancia fue el 
rol de las elites locales, civiles y eclesiásticas, tanto para valorar socialmente la obra 
salesiana como para dar su aporte económico. 
Don Bosco estableció una institución de apoyo a su labor denominada Coo-
peradores, a la que se fueron articulando diversas personalidades locales que veían 
en el trabajo salesiano una respuesta de formación profesional y cristiana a las 
necesidades del pueblo. En las fuentes revisadas se menciona su existencia, pero 
no hay datos de los miembros y su aporte al proyecto.
Este primer período concluyó con el triunfo de la Revolución Alfarista y la 
expedición de la Constitución Liberal, que fue la antesala de la incautación de las 
obras salesianas y la expulsión al Perú de la Congregación, el 24 de agosto de 1896.7
3. El Instituto Don Bosco de La Tola
Las tres primeras décadas del siglo XX serán clave para fundar y consolidar un 
nuevo proceso de educación técnica y labor social-eclesiástica en la ciudad de 
Quito, centro político de la consolidación de un Estado centralizado, que reconfi-
gura su dinámica productiva y social. 
En estas décadas, en la Sierra centro norte de Ecuador se conformaron focos 
de modernización del campo: varios terratenientes invirtieron en irrigación, plan-
tación de eucaliptos, importación de ganado y semillas seleccionadas, introduc-
ción de nuevas prácticas de cultivo y de material agrícola que dieron origen a 
nuevas relaciones laborales en el campo. En el sector urbano, la dinámica que 
tomó la producción industrial textil y un sistema regional bancario fueron un 
estímulo para dinamizar otras áreas de producción y servicios que se reflejó, por 
ejemplo, en los niveles de producción, circulación de capital, crecimiento demo-
gráfico, crecimiento de un mercado interno, entre otros (cfr. Deler, 1987: 301 y ss.).
Sin embargo, este envión fue afectado por la crisis de la producción cacaotera 
que dio paso a una inestabilidad política y social que, si bien fue menor en la Sie-
rra, le permitió a la ciudad un adelanto industrial gracias a la capacidad instalada, 
7 M. P. Ulloa. El portal de la Amazonía. Ensayo histórico y tradiciones de El Pan, Abya Yala, Quito, 
pp. 62-63. Carta de julio Matovelle a Miguel Rúa, 10-11-1897, 92.1 e 1893-1930. En otra de 13 
de enero de 1897 informa de la salida de los salesianos residentes en Quito, Cuenca y Riobamba 
al Perú, quedándose en Quito el hermano Jacinto Pancheri en una casa particular adquirida 
con anterioridad. Génesis de la Escuela Talleres Salesianos, s.a. s.f. Caja 4.
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pues el potencial eléctrico instalado en el país era de 23.997,5 kw, de los cuales 
14.350 estaban en Quito (ídem.).
En este contexto de cambios, el proyecto salesiano debió crecer sin el com-
promiso económico estatal del primer período; no obstante, hubo un esfuerzo 
significativo por generar rentas propias a partir de la producción de los talleres y 
el patrocinio de los y las cooperadoras.
En este período podemos diferenciar cuatro procesos: durante el primero 
(1896-1899) fue importante mantener el apoyo de la sociedad mediante las activi-
dades de evangelización, que fueron formando una comunidad eclesial en La Tola 
mediante el Oratorio Festivo, que atendió la evangelización y el cuidado de los 
niños y jóvenes del sector en los días festivos y la administración de sacramentos a 
los vecinos. La llegada de los salesianos a este sector de la ciudad, con poco creci-
miento poblacional y urbano, logró su transformación paulatina en las primeras 
décadas del siglo XX.
Entre 1900-1940 el proyecto salesiano en Quito se consolidó sobre la base 
del aporte de la Sociedad de Cooperadores y la producción de los talleres, consti-
tuyéndose en un referente de la formación técnica de obreros católicos, como una 
suerte de continuidad de la Escuela de Artes y Oficios.
Finalmente, entre 1940 y 1968, el proyecto se adecuó a las nuevas perspectivas 
de formación; la Escuela de Artes y Oficios se transformó en un colegio técnico 
dentro del marco regulatorio del Estado, se creó la especialidad de Humanidades 
y fue madurando la idea de mudar la sección técnica a un nuevo espacio en la 
Kennedy. Este paso dio lugar a una nueva dinámica (1968-presente), tanto para la 
sección técnica en el norte de la ciudad, que se constituyó en un complejo indus-
trial, como para el colegio de La Tola, que mantuvo la educación completa desde 
la primaria hasta el bachillerato y su labor social y eclesiástica, que constituye 
su identidad.
En este apartado apreciaremos el proceso de construcción del conjunto ar-
quitectónico salesiano en la Tola y el proceso de la oferta educativa técnica. Es 
importante señalar que en este período los salesianos celebraron tres hechos im-
portantes: los 25 años de la llegada a Ecuador, los 25 años del proyecto de La Tola 
y los 50 años de presencia en Ecuador.
3.1 El conjunto arquitectónico de La Tola
Su construcción tomó varias décadas y transformó la parte de la colina oriental del 
Itchimbía, un sector popular de la ciudad que no había conocido un significativo 
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desarrollo urbano en las décadas anteriores. Esta obra llamó la atención tanto por 
su magnitud como por la instalación de servicios de agua y electricidad, que se 
extendieron al resto del barrio.
Unos meses antes de la expulsión de los salesianos a Perú, Luis Calcagno, 
Jacinto Pankeri y Ciriaco Santinelli compraron la propiedad del señor Cubi, en 
el barrio de La Tola, al oriente del centro de la ciudad de Quito, por un valor de 
8.500 sucres.8 En julio del mismo año, los dos primeros iniciaron los trabajos de 
construcción de los talleres y de la iglesia; para finales del mes de agosto, Pankeri, 
Morelli y siete clérigos más pasaron a residir en La Tola.9
Mientras la relación de desconfianza entre el Estado liberal y la Iglesia se 
mantenían, los salesianos que no fueron expulsados debieron permanecer reple-
gados en sus casas. En Quito, el padre Antonio Fusarini, que regresó de Riobamba, 
estuvo al frente de los trabajos de los edificios y encargado del Oratorio Festivo y 
capilla (1896-1899);10 actividades que le permitieron durante estos años mantener 
la relación con los vecinos del barrio y un perfil adecuado a las condiciones polí-
ticas que vivía el país.
Para 1900, con la llegada del padre Guido Rocca como director del proyecto 
de La Tola y en un contexto político más favorable, la construcción de las edifi-
caciones tomó un nuevo repunte. En julio de ese año se trazó, sobre el área de la 
antigua capilla, los cimientos del templo dedicado a María Auxiliadora, que fueron 
redefinidos en 1912 para la construcción de una cúpula, en cuya parte superior 
fue colocado una imagen de la patrona, de 2,5 m de alto, trabajada en los talle-
res salesianos.
En el mismo año se trabajó en un socavón a lo largo del Itchimbía para con-
ducir las aguas con el objetivo de instalar un sistema de agua domiciliaria y la pro-
ducción de energía eléctrica. Para 1904 los túneles que cruzan el cerro estuvieron 
terminados y recubiertos de hierro; al año siguiente llegó el agua al colegio y tres 
años después se inauguró una red que abastecía a todo el barrio (Boletín Salesiano, 
año XIX, no. 7, julio de 1904, p. 165.
El 13 de junio de 1905, con una velada artístico-cultural se inauguró el sis-
tema hidráulico de producción de electricidad. El dínamo, turbina y bomba fueron 
bendecidos por monseñor Riera, obispo de Portoviejo, entre los padrinos estuvie-
8 La mayoría de las fuentes ubican a Calcagno como el único comprador; en otras se hace refe-
rencia a los otros dos italianos.
9 s.a. Anotaciones manuscritas, 1896, caja 4, nota manuscrita, en Crónica de la Casa de Quito, 
Libro 2-1902, caja 8.
10 Breve historia del Colegio don Bosco de la Tola (1896-2009), mecanografiado, s.a. p. 8.
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ron el ministro Uribe, representante diplomático de la República de Colombia; el 
Encargado de Negocios del Estado de Brasil; América Alfaro, hija del presidente 
de la República, y doña María Teresa López.11
Estas obras fueron dirigidas por Jacinto Pankeri y constituyen referentes del 
desarrollo de la ciudad, su aporte fue valioso en otros proyectos: la instalación del 
sistema hidroeléctrico en el río Machángara (antiguos molinos, contiguos al sector 
del Trébol) y la planta de luz de Manuel Jijón y Larrea en el valle de Los Chillos.12
Fotografía 4
Colegio Don Bosco “La Tola”. Quito-Pichincha, año 1927
En el discurso del padre Rocca, en el acto de distribución de premios al fi-
nalizar el año escolar 1907-1908, mencionó la importancia de las obras salesia-
nas: agua y electrificación, y del proyecto de utilizar esta energía en los talleres de 
carpintería, mecánica y tipografía junto a la construcción de una huerta modelo, 
basados en estudios científicos y ensayos prácticos, que presentarían la riqueza 
11 Nota manuscrita, en Crónica de la Casa de Quito, Libro 2-1902. Caja 8. Crónica del Colegio 
Don Bosco-La Tola, manuscrito, s.a., 1906, p. 3. Caja 8. Colegio Don Bosco La Tola, manuscrito, 
1910, p. 2. 
12 Crónica del Colegio don Bosco-La Tola, manuscrito, s.a., 1906, Caja 8.
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y fecundidad del país en la Exposición Nacional de 1909, planificada por el Go-
bierno para conmemorar el centenario del Grito de la Independencia (Rocca, Me-
moria leída en la distribución de los premios a los alumnos del Instituto Salesiano, 
en Revista Don Bosco en el Ecuador).
Para la década que iniciaba en 1910, el avance de la obra era ya significativo 
y contaba con locales para la labor administrativa salesiana, talleres, aulas, teatro, 
dormitorios. Entre algunos de esos avances estaban los talleres de fundición de 
tipos (el primero del país), la instalación de motores eléctricos para las maquina-
rias de carpintería, la construcción de cisternas con capacidad para 100 mil litros.13
La edificación conseguida en una década constituyó el corazón del complejo 
arquitectónico educativo, religioso y social. En adelante se trabajó en proyectos 
de nuevos edificios que fueron respondiendo a las necesidades de ampliación de 
talleres, aulas, patios e iglesia.
Para 1925 el colegio contaba con un gimnasio en el patio central de la insti-
tución, en su parte norte estaban varios aparatos como argollas, paralelas, barra, 
mesas y un velódromo de 125 m. 
Para fortalecer la labor del Oratorio Festivo –refundado en 1922– entre 1928 
y 1935 se construyó la iglesia de Cristo Rey, que fue el centro de acción católica 
de cientos de niños y jóvenes que se reunían el día domingo. Diseñada por el ar-
quitecto italiano Antonio Russo y edificada en cemento armado combinó algunos 
detalles interesantes, por ejemplo, la imagen de Cristo Rey fue trabajada en los 
talleres salesianos de Barcelona, el Cáliz de oro fue confeccionado en el Instituto 
de Arte Cristiano del Beato Angélico de Milán y costeado en gran parte por la 
colecta realizada por los niños de Quito, Latacunga y Ambato; el altar de mármol 
fue realizado en Cuenca por el maestro José Déleg y financiado por los ingresos 
producidos en las funciones teatrales del Círculo San Juan Bosco y las colectas 
organizadas por el diputado Moisés Luna.14
13 El agua era recogida de una vertiente en el cerro Itchimbía y transportada por una tubería de 
hierro hasta la cisterna. El agua era elevada 120 m con el apoyo de una bomba hidráulica. El 
proyecto demoró cerca de diez años y se invirtió en  él aproximadamente 30 mil sucres. Colegio 
Don Bosco La Tola, manuscrito, 1910, p 3. Crónica del Colegio Don Bosco-La Tola, manuscrito, 
s.a., 1906, p. 10, caja 8; discurso del padre Degiovanni en el acto de clausura del año escolar 
1909-1910.
14 Padre Carlos Izurieta, discurso en la inauguración del templo de Cristo Rey, 31 de enero de 
1935.
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3.2 Proyecto de educación técnica e industrial
El interés por la formación técnica estuvo presente en los pocos hermanos salesia-
nos que permanecieron en Ecuador después de su expulsión. Pero si el proyecto 
liberal fue hostil a la presencia salesiana y el Estado no tuvo interés por mantener 
el contrato firmado para su venida a Ecuador, es decir, continuar con la labor del 
Protectorado Católico y el emprendido en otras ciudades, ¿por qué durante esos 
años de exilio los salesianos mantuvieron el interés por retomar el proyecto edu-
cativo? Las fuentes consultadas aportan pocos datos directos para responder esta 
inquietud. Algunas pistas nos indican que, por una parte, estaban las inversiones 
y deudas adquiridas por los salesianos y su interés por liquidarlas y, por otra, la 
educación técnica era parte esencial y constitutiva de su ser, y si bien el contexto 
político había dado un giro significativo y era poco abierto a las propuestas de la 
Iglesia católica, la realidad social y su relación con las elites locales en varias ciuda-
des constituyeron el contexto adecuado para emprender de manera independiente 
su misión; sin mencionar su labor reconocida en la Amazonía sur del país.
Por ejemplo, en Cuenca y Quito, poco antes de la expulsión, habían adquirido 
predios donde iniciaron la construcción de edificios que les permitieran mantener 
una suerte de independencia, puesto que varias voces, como la de Julio Matovelle, 
habían sugerido la necesidad de hacerlo frente al contexto político incierto que se 
presentaba en aquellos años.15
Como ya mencioné, el proyecto arquitectónico en el Itchimbía contempló 
desde el inicio espacios para talleres, aulas e internado. Con la llegada del padre 
Guido Rocca, a finales de 1899 desde Lima, nombrado director de La Tola, tomó 
vida el proyecto educativo. En enero del año siguiente abrió el internado con dos 
alumnos: Valentín Ávila y Gabriel García; luego, la escuela primaria para los niños 
indigentes de la zona y los hijos de los jornaleros de la construcción. La inaugu-
ración estuvo presidida por el arzobispo Pedro Rafael González y Calisto, lo cual 
suscitó una noticia en el periódico oficialista El Progreso (6 de marzo de 1900) 
donde se denunció que los salesianos mantenían como obra propia una Escuela 
de Artes y Oficios. 
El padre Rocca, en una carta dirigida al director de Estudios de la provincia 
de Pichincha, manifestó que la comunidad salesiana realizaba una labor de caridad 
y no sustentaba ninguna escuela profesional;16 sin embargo, a pesar de esta hosti-
15 Carta del padre Julio Matovelle a Miguel Rúa, 15 de octubre de1897, 92.1e, 1893-1930.
16 Carta dirigida al director de Estudios de la provincia de Pichincha, marzo 8 de 1900, en Crónica 
de la Casa de Quito, Libro 2-1902, caja 8.
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lidad, el primero de mayo abrieron los talleres de sastrería con 6 niños, 4 de ellos 
internos y los otros externos bajo la dirección del maestro José Maffeo.17
Para 1908 había dos secciones: la de estudiantes, donde se impartía la ense-
ñanza primaria y la técnico-comercial, que comprendía las asignaturas de idiomas, 
partida doble, matemáticas y ciencias; la sección de artesanos, con 8 talleres con 
herramientas y maquinarias a cargo de maestros competentes, con un total de 
165 alumnos. Para el año siguiente, de los 150 alumnos matriculados, 80 fueron 
sustentados con el aporte de los talleres y la Sociedad de Cooperadores (Rocca, en 
Revista Don Bosco en el Ecuador, s.a.).
Para 1912 se encontraban matriculados 130 alumnos, 70 estudiantes y 60 
artesanos que eran atendidos por 4 sacerdotes, 2 clérigos y 4 coadjutores.18 Su 
oferta educativa (1913) cubría tres áreas: la enseñanza primaria, enseñanza comer-
cial que comprendía matemáticas, contabilidad, literatura e idiomas, y enseñanza 
profesional en los talleres de imprenta, encuadernación, mecánica, carpintería y 
tallado, herrería mecánica, sastrería y zapatería. Los últimos, además de ser espacio 
de formación, eran de producción; en el taller de tipografía se realizaba todo tipo 
de trabajos e incluso especializados por su amplia gama de tipos (aritmética, álge-
bra, matemáticas superiores y astronomía). En el taller de sastrería confeccionaban 
vestidos para hombres y niños, uniformes militares y vestidos para religiosos. En 
los restantes talleres se realizaban todo tipo de trabajos según el modelo y a la 
medida.19
En mayo de 1925, el proyecto celebró sus bodas de plata y en dos notas 
de prensa se dieron cuenta del reconocimiento local a su labor. El diario El Día 
publicó: 
Veinticinco años cumple hoy el Instituto Don Bosco, regido por los Padres Salesia-
nos de manera independiente en su local de La Tola. Asilo abierto siempre para los 
hijos del pueblo que han ido para recibir las abnegadas y pacientes lecciones prác-
ticas de los beneméritos discípulos de Don Bosco, creciente usina en la que no solo 
se fabrica artefactos, sino que se forma el obrero, moral y físicamente (…) Allí con 
sus propios esfuerzos, constantemente, sin escatimar sacrificio, han llegado a poseer 
un establecimiento multi-industrial (…) sin otro apoyo que su prestigio pedagógico 
(…) han visto desfilar por las aulas y los talleres (…) la mayoría de obreros de esta 
ciudad (…) han avanzado en sus métodos y en sus instalaciones siguiendo paso a 
paso el progreso industrial moderno (El Día, 1925/05/24).
17 Crónica del Colegio Don Bosco-La Tola, manuscrito, s.a., 1906, p. 3, caja 8.
18 Manuscrito, s.a. de 1912.
19 Labor actual de los salesianos, manuscrito, s.a., s.f.
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El diario El Comercio reseñó su llegada y paso por el Protectorado Católico y 
recordó los motivos de su expulsión del país: 
Algunos ingratos les acusaron, calumniosamente, de que en sus talleres fabricaban 
municiones y cartuchos de guerra. El gobierno creyó esa falsa acusación y los extrañó 
del país. (Al referirse a La Tola dicen): Levantado desde los cimientos, en medio de 
persecución y pobreza, es ahora un palacio de las industrias y de los oficios manua-
les. El número de los alumnos va cerca del millar. Sin apoyo oficial es una imitación 
exacta de lo que era el antiguo Protectorado, bajo su dirección. Se enseña todas las 
artes y oficios; se da completa instrucción a los educandos y se va formando al pueblo 
de mañana, con buenas ideas y recto proceder (El Comercio, 1925/05/25).
La labor educativa y aporte a la ciudad fue reconocido por el Ayuntamiento 
de la ciudad de Quito el 27 de mayo del 1925, con la entrega del Premio Constancia 
como parte de las celebraciones del CIII Aniversario de la Batalla de Pichincha. De 
la intervención del presidente del Ayuntamiento doctor Isidro Ayora, recogemos: 
Al hacerlo así ha creído proceder con estricta justicia, estimulando la inteligentes 
actividades que han contribuido notablemente al progreso urbano. El Instituto Sale-
siano acaba de celebrar sus Bodas de Plata; es decir 25 años de labor diaria, metódica, 
progresista, en la laudable obra de formar artesanos competentes y honrados. El 
premio “Constancia” junto al aplauso unánime de toda la ciudad, le corresponde, 
pues, con estricta justicia (Brito, s. a.: 116).
La felicitación a su labor educativa se hizo explícita en la prensa local: El Co-
mercio, diario La Cruz, Labor de Ambato, El Centro de Obreros Católicos y varias 
notas de felicitación de la Sociedad Artística e Industrial de Pichincha, la Orden 
de Santo domingo, Centro de Obreros Católicos, entre otros. 
En 1927 el Instituto inauguró maquinaria nueva en sus talleres y contó con 
100 alumnos internos, entre artesanos y estudiantes, y 90 estudiantes externos que 
pagaban matrícula.20
Para 1934, la institución contaba con 190 estudiantes, con un centenar de 
internos entre artesanos y estudiantes. Los estudiantes cursaban seis años de ins-
trucción de acuerdo al programa de las escuelas públicas; los artesanos se forma-
ban por cinco años para obtener el título de maestros artesanos en los talleres de 
mecánica, tipografía, encuadernación, sastrería, zapatería, carpintería y ebaniste-
ría, reconocido por la facultad otorgada por el Supremo Gobierno. Estudiantes y 
artesanos desarrollaban cultura física, gimnasia, deportes, paseos, cultura intelec-
tual y artística con clases de dibujo, canto, declamación, teatro y el desarrollo de la 
cultura moral (El Debate, 1934/12/02).
20 Directores del Instituto Don Bosco, s.a., s.f., manuscrito, caja 8.
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Fotografía 5
Tornería del colegio Don Bosco de La Tola (cerca de 1947). P. José Corso
El prospecto del Instituto Don Bosco del año 1935 nos permite acercarnos a 
detalles de su labor. La sección de Artes y Oficios definió su objetivo en los siguien-
tes términos: “Proporcionar a los niños de familia obrera, junto con la educación 
e instrucción cristiana, los medios de ganarse honradamente la subsistencia, me-
diante el ejercicio de un arte u oficio”; complementada con la gimnasia, paseo, 
baños, alimentación y la conveniente distribución del tiempo entre el trabajo, 
estudios, recreos y clases. Solo se admitían alumnos internos y estaba regulada 
la posesión de prendas de valor como relojes, cortaplumas, dinero, el envió de 
correspondencia, libros u otros objetos, y se prohibía fumar (Prospecto del Instituto 
Salesiano Don Bosco, 1935).
Las visitas eran posibles los días domingos de 13 a 14h00 y las salidas en 
los períodos de vacaciones y en ocasiones especiales con la venia de sus padres o 
tutores. Para ser admitidos debían ser bautizados, tener de entre 12 y 14 años de 
edad, contar con buena salud y no tener defectos físicos. Quienes venían de fuera 
de la ciudad debían tener un apoderado y mantener una adecuada conducta, eran 
motivos de separación “la irreligión, inmoralidad, insubordinación, atraso en las 
mensualidades y descuido en proveer los necesario” (ídem.).
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La pensión ordinaria era de 20 sucres y cuotas especiales de 30 y extraordi-
narias de 40 sucres, más el pago anual de una matrícula y derecho de catre de 10 
sucres. En el caso de los obreros, estos debían costear sus herramientas. Se recibía 
gratuitamente a huérfanos de padre y madre. Los gastos de vestuario, calzado, 
libros, papel y otros eran cubiertos por los padres (ídem.).
Al ingresar al internado debían contar con un ajuar, compuesto de colchón, 
colcha blanca, traje negro para días festivos y dos trajes ordinarios para trabajo, 
gorra, sombreros, dos pares de zapatos, ropa interior suficiente, calzón de baño, 
toalla, pañuelos, cepillos de dientes, peinetas, escobilla de ropa y zapatos, cubier-
tos, dos bolsas de ropa, caja con llave. Cada prenda era marcada con el número de 
matrícula y su nombre. La ropa sucia podía ser retirada de la institución y cam-
biada por la limpia, y se debía pagar una mensualidad de 5 sucres por lavandería 
(ídem).
El proceso de instrucción duraba cinco años, pero, dependiendo del alumno, 
podía ser mayor. Diariamente dedicaban tres horas a clases de cultura general y 
una a la teoría del oficio. Cinco horas a la práctica del oficio: carpintero-mueblista, 
tallador, sastre, zapatero, tipógrafo, impresor, encuadernador, herrero-mecánico 
(ídem.).
Para obtener el diploma de maestro debían pasar los exámenes ante la Comi-
sión Examinadora. Parte de este proceso se realizaba al final de cada ciclo escolar, 
en el que debían presentar trabajos realizados individualmente para la exposición 
anual. Para acrecentar su interés participaban del 10% de las utilidades de los tra-
bajos realizados, reservándose la institución el 50%, que se entregaba al alumno 
una vez acababa su formación (en Cuenca, con esos recursos se adquirían paulati-
namente herramientas que facilitaban montar su taller al salir) (ídem.).
Para la sección de estudiantes se debían cumplir los mismos requisitos: varia-
ban en lo que respecta a la edad de admisión que era entre 10 y 14 años, la men-
sualidad de 4 sucres por ser externos y existían rebajas para niños pobres (ídem.). 
Es necesario interrumpir la crónica del proceso educativo para poner de re-
lieve el prestigio ganado por los maestros y los talleres salesianos, que fueron reco-
nocidos desde la primera época; por ejemplo, entre algunos encargos importantes, 
encontrados en los archivos, están el diseño del monumento conmemorativo del 
centenario del Primer Grito de la Independencia, desarrollado por Juan Minguetti, 
y aprobado en 1899. La construcción estuvo bajo la responsabilidad del arquitecto 
Francisco Durini y la casa constructora ACirla-Granit de Milán.21
21 Nota manuscrita, 1894, caja 8. Documento mecanografiado, s.a., s.f., p.3.
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En 1902 el Gobierno liberal encargó la construcción de la urna para los restos 
del Mariscal Antonio José de Sucre, que reposan en la Catedral Metropolitana, 
para lo cual desde el gobierno se hizo llegar un dibujo.22
En 1912, el presidente Leonidas Plaza encargó la manufactura de muebles 
para su residencia personal;23 confeccionaban imágenes bajo pedido, firmaron un 
contrato con la Funeraria Nacional para la construcción de dos carrozas, una ar-
tística por seis mil sucres y otra sencilla por ochocientos sucres; incursionaron en 
la confección de bustos de bronce.24
Retomamos la crónica, aludiendo a la visita del padre José Bertola, en 1942, 
a los proyectos salesianos; en ella sugirió que el Instituto de La Tola iniciara la 
formación en humanidades modernas y que mudara a un nuevo local la sección 
técnica;25 propuesta que se enmarcó dentro de un ejercicio de sintonía con los 
tiempos que desarrollaban los salesianos en otros países; por ejemplo, este impulso 
llevó a los hermanos de Cuenca a plantearse la necesidad de una “preparación 
científica y técnica que apoye a las necesidades de mano de obra de la industria”, 
por lo cual modificaron en 1942 el programa y los tiempos de formación: pasaron 
de tres años, en los que se titulaban como prácticos o maestros a cinco años, donde 
se preparaban para llegar a técnicos.26 Este cambio se había dado en Quito una 
década atrás, aproximadamente, y durante esos años realizaron las gestiones ante 
el Ministerio de Educación Pública para su reconocimiento como colegio. 
Mediante Acuerdo Ministerial nº 390, de 5 de julio de 1947 y Resolución 
Ministerial nº 0859 de 1948, el Ministerio de Educación Pública, con base en la 
propuesta educativa presentada por la institución y considerando la legislación 
vigente transformó la Escuela Profesional en Colegio Técnico Don Bosco, que 
ofertaría los títulos de prácticos en Mecánica Automotriz, Mecánica Industrial, 
Carpintería y Artes Prácticas, con la duración de cinco años escolares.27 El pros-
pecto del año siguiente daba cuenta de las mismas artes y oficios y el internado era 
exclusivamente para los estudiantes técnicos (Prospecto del Colegio Don Bosco, 
1949).
22 Nota manuscrita, s.a., 1902, caja 8. Crónica del Colegio Don Bosco-La Tola, manuscrito, s.a., 
1906, p. 3, caja 8.
23 Manuscrito, s.a., notas de 26 de junio, 1 de agosto y octubre de 1912.
24 Crónica del Colegio Don Bosco-La Tola, manuscrito, s.a., 1906, p. 10, caja 8. Labor actual de 
los salesianos, manuscrito, s.a., s.f.
25 Breve historia del Colegio Don Bosco de la Tola (1896-2009), mecanografiado, s.a., 8 p.
26 Caja 4, Documento mecanografiado, s.f., s.a. 1981, 7 p.
27 Breve historia del Colegio Don Bosco de la Tola (1896-2009), mecanografiado, s.a., 8 p. notas 
manuscritas, caja 8.
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Con ocasión de la presencia del padre visitador Albino Fedrigotti, en 1951, 
se autorizó la creación del bachillerato en Humanidades.28 Esto planteó un nuevo 
escenario para el proyecto de educación técnica: la incorporación de estudiantes 
externos sin interés en la educación técnica y procedentes de estratos sociales nue-
vos: clase media. ¿Por qué este giro? Si lo comparamos con lo sucedido en Cuenca, 
Riobamba y Guayaquil, podemos encontrar varias pistas: para mediados de siglo el 
proyecto educativo salesiano, tanto a nivel técnico como de la escuela elemental, se 
había consolidado y contaba con un ganado prestigio entre adeptos y detractores 
de otros tiempos. La particularidad del modelo educativo salesiano, que incluyó de 
manera profunda el cultivo de la cultura general, las artes y la gimnasia, no solo fue 
importante para los estudiantes y sus familias, sino que constituyó un importante 
referente en los procesos de formación. 
Por otra parte, el contexto social y político de las primeras décadas, y de 
manera especial la polarización extrema entre sociedad tradicional católica y otra 
modernizante y los fantasmas del comunismo, se procesaban a nivel ideológico y 
pragmático de manera distinta: los salesianos ya no constituían el referente cató-
lico de modernidad de las primeras décadas del siglo; en pocas palabras, teníamos 
un reordenamiento social donde el pensamiento del Estado laico y centralizado 
había triunfado y, más bien, enfrentaba un nuevo proceso de modernidad. 
A esto debemos añadir que la perspectiva educativa había tenido giros in-
teresantes, el espectro de formación de las clases populares y, sobre todo de la 
creciente clase media, era más amplio. La formación en humanidades se consti-
tuyó en un interesante nicho educativo al cual los salesianos pretendían dar res-
puesta e iba a constituir una fuente de apoyo a las rentas que producían los talleres 
y cooperadores.
A mediados de 1957, en el Colegio de La Tola se graduaron los primeros ba-
chilleres en humanidades y esto, como mencioné antes, atrajo a un público nuevo 
que desbordó la capacidad de la institución; situación similar se vivió en Cuenca y 
Riobamba: en la primera se pasó de un centenar de estudiante a cerca de un millar 
en el transcurso de una década.29
En 1966 se obtuvo la aprobación de planes y programas de estudio nuevos, 
donde además del bachillerato en Humanidades se podía brindar el bachillerato 
técnico en Mecánica Industrial, Electricidad, Artes Gráficas y Radiotécnia.30 Pode-
mos apreciar que los antiguos oficios de carpintero, mueblista, tallador, zapatero, 
sastre, herrero iban siendo desplazados por otros más técnicos y tecnificados. 
28 Breve historia del Colegio Don Bosco de la Tola (1896-2009), mecanografiado, s.a., 8 p.
29 Breve historia del Colegio Don Bosco de la Tola (1896-2009), mecanografiado, s.a., p. 8.
30 Ídem.
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La nueva oferta educativa desbordó la capacidad instalada en La Tola y se 
planteó la construcción de un nuevo complejo educativo técnico en el Plan Vic-
toria, entre las urbanizaciones de la Kennedy y de La Luz, en el norte de la ciudad, 
que vivía un proceso de crecimiento urbano.31
La construcción se realizó con fondos propios, el producto de los trabajos de 
los talleres y el aporte de la pensión de los alumnos. El 16 de octubre de 1968 se 
inauguró el nuevo edificio para el funcionamiento exclusivo de la parte técnica. 
En La Tola se cerró el internado y se mantuvo la escuela elemental y el bachillerato 
en humanidades.
El padre Enrique Donini estuvo a cargo del nuevo proyecto educativo y em-
pezó con 8 cursos de bachillerato y 300 alumnos: 4 paralelos en mecánica indus-
trial, dos en electrónica y radiotécnia.32 Los talleres de mecánica industrial estaban 
dotados de lo necesario para la reparación y mantenimiento de máquinas en ge-
neral, comprendían las secciones de suelda y fragua, máquinas y herramientas y 
ajuste y montaje, con lo cual podían realizar la construcción de piezas para ejes, 
piñones, poleas, etcétera; reparar mecanismos dañados, construir pequeñas má-
quinas cortadoras de disco de alta velocidad, dobladoras de latas, prensas de balan-
cín y pedal, entenallas para máquinas pulidoras y tecnígrafos. En el bachillerato de 
electromecánica se preparaban para el mantenimiento e instalación, proyectistas o 
para emprender su propia empresa. Conocían de circuitos industriales, soldadura, 
bobinado de motores, electrónica industrial, proyectos de iluminación.33
La década del setenta será importante a nivel de la educación técnica por el 
impulso que la Junta Militar, que gobernaba el país, buscaba con la formación 
del posbachillerato: por una parte tenemos el Plan de Desarrollo y el impulso a 
la educación técnica del Plan Quinquenal y por otra la creación de los institutos 
normales superiores para la profesionalización de los maestros de educación pri-
maria.34 A diferencia del Colegio Técnico Salesiano de Cuenca, que se transforma 
en Instituto Técnico Superior (1979) y luego como Escuela de Tecnología Indus-
trial anexa a la Pontificia Universidad Católica del Ecuador, sede Cuenca (1981), 
los salesianos de Quito apuntan al fortalecimiento del proyecto de la Kennedy 
con la apertura del bachillerato en Artes Industriales (1971) con varias especia-
lidades y 150 estudiantes,35 procurando ponerse a tono con e interés Estatal por 
la industrialización.
31 Crónica del Colegio Técnico don Bosco, ciudadela Kennedy 1968-1978. s.a, p. 69.
32 No se menciona al bachillerato en Artes Gráficas.
33 Crónica del Colegio Técnico Don Bosco ciudadela Kennedy 1968-1978. s.a. 
34 P. J. Calero, “Informe de la Escuela de Tecnología Industrial”. s. a
35 La Reforma Educativa que sustenta la propuesta fue aprobada mediante Resolución Ministerial 
nº 526 de 18 de febrero de 1971.
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Fotografía 6
Alumnos del taller de sastrería del Colegio Don Bosco “La Tola”,  
junto con el coadjutor Mario Marini. Quito-Pichincha, año 1958
Por otra parte, el apoyo estatal surge nuevamente al integrar al equipo do-
cente cuatro profesores fiscales;36 para 1980 había crecido el número y se procedía 
a su legalización mediante la figura de una institución educativa fiscomisional, 
situación que sigue hasta el presente (Acuerdo Ministerial nº 3715, 1980/05/15).
La demanda de estudiantes y el crecimiento urbano del norte de la ciudad de 
Quito, donde está emplazado el colegio, empujó a los salesianos a obtener la au-
torización para abrir el ciclo básico (actualmente conocido como octavo, noveno 
y décimo, años de educación general básica) y funcionar como colegio completo. 
Para el año lectivo 1988-1989 se concretó esto mediante Resolución Ministerial 
nº 323, del 8 de abril de 1988, lo que implicó un crecimiento en su población 
36 Crónica del Colegio Técnico Don Bosco ciudadela Kennedy 1968-1978. s.a. 
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estudiantil a cerca de mil alumnos por año; la contraparte institucional será el 
mejoramiento constante de laboratorios, talleres y equipamiento de punta. Sin 
embargo, este cambio significó más adelante establecer una estructura distinta a 
la institución que no pudo ser administrada directamente por la Orden salesiana 
sino que debió tener autonomía administrativa, organizativa y técnica, que se con-
cretó con el Acuerdo Ministerial nº 930, de 13 de mayo de 1996.
La década del noventa inició con la creación del bachillerato en electrónica 
para satisfacer la demanda de estudiantes en esta rama y el proceso de cambio 
tecnológico que vive el país. El 25 de octubre de 1995 se le concedió la categoría 
de Instituto Técnico Superior, mediante Acuerdo Ministerial nº 5195 y dos años 
después, 23 de octubre de 1997, mediante Acuerdo Ministerial nº 5109 se elevó a 
la categoría de Tecnológico. Esto implicó consolidar la formación de los bachilleres 
y asegurar su vinculación laboral, además de facilitar cuadros medios de mando 
para la industria.
El ordenamiento del sistema de enseñanza superior de los últimos años im-
plicó la suspensión del ciclo posbachillerato del Instituto Tecnológico Fiscomi-
sional Salesiano Don Bosco y su reconocimiento en la categoría de Experimental, 
con las especializaciones de mecánica industrial y electricidad-electrónica, con las 
que sus estudiantes obtienen el bachillerato técnico y, la institución, la flexibilidad 
para sus procesos de planificación curricular y pedagógica (Acuerdo Ministerial 
nº 3613, 2002/10/0).
En el año 2000, el diario El Comercio reseñó la labor de la institución con el 
titular “Una empresa de 1.034 alumnos”: en su parte central la describe como un 
complejo industrial destinado a la formación técnica y la producción bajo pedido 
para cerca de 40 empresa de Quito. La jornada del bachillerato está organizada en 
3 horas diarias de trabajo práctico y el resto dedicado a teoría, seminarios, cul-
tura física, música, arte y recreación, que se complementa con las pasantías que 
se hacen bajo convenio con 160 empresas y almacenes de la ciudad, de distintas 
ramas de la producción (textil, químicos, alimentos) (El Comercio, 2000/06/29).
La producción de los talleres junto a la imprenta Don Bosco37 financia en 
buena parte el equipamiento del complejo. La institución realiza un seguimiento 
de los graduados; por ejemplo, el 60% trabaja en el área de electricidad y elec-
trónica, el 10% tiene su propio taller y el 30% estudia en las escuelas politécnicas 
(ídem).
Los talleres de matricería, eléctrica, electrónica y plásticos cuentan con equi-
pamiento moderno y tecnificado donde se producen: herramientas, tornillos, 
37 La imprenta Don Bosco se fundó en 1963 y constituye una de las más importantes en su rama.
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repuestos, moldes para elaboración de plásticos, armadores, pinzas para ropa, 
adornos para vehículos, tarrinas, conos, marcos de reloj, portaparlantes, diábolos, 
rodachines, pasacables, rosarios (ídem).
Actualmente, el Colegio Técnico Salesiano Don Bosco cuenta con 1.126 es-
tudiantes varones repartidos en los tres últimos años de educación básica y tres 
de bachillerato, con 71 profesionales al frente de la dirección, docencia, adminis-
tración y servicios.38
En cambio, el proyecto de La Tola se constituyó en la Unidad Educativa Fis-
comisional Don Bosco y cuenta con educación básica completa y bachillerato en 
Humanidades, Unificado y electrónica. Cuenta con 1.655 alumnos –de los cua-
les 257 son mujeres–; son responsables de la dirección, docencia, administración 
y servicios 159 profesionales (ídem). Es importante señalar que su identidad de 
labor social, cultural y religiosa se mantiene con las asociaciones: Infancia Mi-
sionera, Club de Danza, Teatro, Música, Voleibol, Robótica, Scout, Animación, 
Gimnasia rítmica, Pesas, Taekwondo, Amigos de Laura y Domingo, Misioneros, 
Andinismo, Cruz Roja, Guías ciudadanos.
3.3 La formación de patriotas y la salvación de la clase obrera
Las cuatro décadas que van desde finales del siglo XIX y principios del XX son 
importantes en la vida social, económica, política e ideológica del país. Algunos 
elementos importantes son: la consolidación de un Estado central laico, la recon-
figuración del sistema productivo y la articulación del país mediante el comercio 
interregional, la conformación de un movimiento obrero y la ampliación del es-
pectro ideológico y político. Sin duda se trata de un período de constantes cam-
bios, tensiones sociales y disputas.
Este contexto altamente politizado se constituye en un escenario propicio 
para conocer la forma en que los salesianos y sus benefactores utilizan y repre-
sentan la acción educativa técnica. Tenemos varios discursos y notas de prensa 
producidos en ocasión de las celebraciones de los 25 y 50 años de su presencia en 
Ecuador: los 25 años de trabajo en La Tola, las veladas artísticas literarias, exposi-
ciones, celebraciones de las bodas de plata y oro de varios sacerdotes, entre otros 
acontecimientos registrados por los salesianos o la prensa.
Durante el siglo XIX el discurso hacía énfasis en las condiciones polarizadas 
que existían entre una persona que estudia y otra que no, sentenciando a la última 
a ser víctima de “la neurosis del crimen”. La respuesta fue una formación técnica 
38 CONESA, datos estadísticos de los centros escolares salesianos 2010-2011.
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católica que permitía adiestrar obreros, ciudadanos, patriotas y, sobre todo, cre-
yentes. Una muestra de esta constante representación fue la reseña de la velada 
artística y exposición de los trabajos del año escolar 1893-1894: 
Los beneméritos discípulos del gran Don Bosco toman bajo su amparo un niño que 
es tal vez hijo de la culpa, o víctima del egoísmo bárbaro de un padre que no ha te-
nido valor de acogerlo, o náufrago de la miseria; y le dan fe, amor al trabajo, respeto 
a sí mismo, confianza en sus fuerzas y le enseñan un arte y le devuelven presto a la so-
ciedad en forma de una fuerza viva para el progreso, de un corazón sano, de un brazo 
viril, que requerían las armas, llegado el caso de defender la Patria; y ese huérfano, 
ese infeliz expósito, que mañana hubiera estado quizás enfermo con la neurosis del 
crimen, reñido con la sociedad, y objeto de la vindicta humana, es hoy un artesano 
tan bueno como activo, tan honrado como laborioso, patriota como creyente (…) 
En el discurso del recién graduado maestro en Herrería y Mecánica Arturo 
Creamer se validaba este discurso: 
Yo era un niño pobre; mi situación era demasiado miserable. Me presenté pocos días 
después de su llegada a estos buenos religiosos, y ellos gratuitamente me recibieron, 
y no solo me dieron pan y vestido, sino que me proporcionaron instrucción práctica 
y técnica, mediante la cual tengo esperanza de disfrutar de un feliz porvenir. Pero lo 
que más me consuela es el pensamiento de que, merced a estos buenos padres, he 
sido educado en la escuela de la virtud y de la religión, que es para mí la prenda más 
segura de ser un artesano honrado y buen cristiano (El Republicano,  1894/08/08).
La Revolución Liberal, especialmente su propuesta de laicismo, trastocó el 
lugar de la Iglesia católica dentro de la sociedad. El aporte de las órdenes religiosas 
fue relativizado no solo a nivel educativo, sino también en la constitución del Es-
tado-nación. La respuesta constante que encontramos desde la acción salesiana es 
la valoración e importancia de la formación de la clase obrera, que construye pa-
tria, patriotas, y garantiza su trabajo y patriotismo mediante su formación católica.
Así se hacía énfasis en la patria y el significado práctico de patriotismo, por 
ejemplo, en el discurso del padre Rocca, en 1908: 
Patriotismo es amor a la Patria; es el sacrificio para la Patria; es el afán para engran-
decer la Patria, para procurar honra, bienestar y gloria. Pero no, no cabe engrande-
cimiento, honra y gloria para la Patria, donde no hay principio de orden, respeto, y 
moralidad; principios que emanan de la idea de un Dios, de una religión; luego en 
donde no hay ni religión ni Dios no puede haber ni patriotismo, ni Patria (…) De 
allí que la educación debe ser esencialmente religiosa, si los educadores amamos de 
veras nuestra Patria y de nuestros educandos queremos formar patriotas (…) Jóve-
nes, al salir de esta casa una sola cosa os recomiendo: sed patriotas; patriotas para el 
cielo mediante la práctica de la religión católica; patriotas para vuestro Ecuador con 
el trabajo honrado. Dios, Patria y familia: estas son las últimas palabras de vuestro 
Director (Rocca, en Revista Don Bosco en el Ecuador, s.a.).
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La tensión social y política de las décadas diez y veinte del siglo XX fueron 
el marco en el cual los salesianos celebraron sus primeros 25 años de presencia en 
Ecuador y La Tola, y apuntó a la necesidad de una clase obrera obediente y pasiva, 
ajena o distante a las ideas del socialismo, anarquismo, comunismo y, sobre todo, 
de las huelgas.
El sermón del padre Luis Escalante, en las fiestas del 25 aniversario de la 
llegada de los salesianos a Ecuador, hace referencia a la poca importancia dada al 
obrero, la poca estima y dignidad que se le otorga al convertirlo en una “máquina 
productiva” y al utilizarlo como “peldaño para que ciertos aventureros medren en 
la política o para otros fines innobles”. La respuesta a este desdén es la propuesta de 
educación católica del obrero, rescatando su dignidad: “Jesucristo antes fue obrero 
y después Sacerdote” por ello el obrero “es más feliz y digno cuando más se somete 
a la Iglesia”. En el mismo sentido, el sermón del padre Leonardo Jaime O.M. centró 
su discurso en “desenmascarar a la educación laica” y presentar a la contraparte: la 
educación moral católica y el Sistema Preventivo de Don Bosco; concluyendo que 
la formación cristiana no está reñida con la civilización, sino más bien que esta ha 
sido fuente del saber humano (Brito, 1935a: 70).
Con ocasión de los 25 años de presencia en La Tola, el discurso de Manuel 
Flor, vicepresidente del Centro Católico de Obreros llamó la atención sobre el 
socialismo y la obra salesiana que, si bien esta no solucionaba por completo la 
cuestión social, era sin duda un atenuante de mucha importancia para enfrentar 
los efectos desastrosos del socialismo y las huelgas (ibíd.: 72).
En la nota de prensa del diario El Comercio (25 de mayo de 1925), en uno de 
los párrafos centrales se afirmaba: “institución esencialmente democrática la de 
Don Bosco, está destinada a influir de modo directo en las clases obreras, elevando 
su nivel moral y combatiendo las perniciosas ideas anarquistas y comunistas”.
El discurso de Humberto Ordóñez, en nombre de los exalumnos, enfatizó 
en el rol social y productivo del obrero y, luego, en cómo la formación católica 
constituye una garantía de orden: 
Y ¿cuántas generaciones de alumnos han salido de sus senos, aptos para vivir en la 
multiforme actividad social? Ora son jóvenes preparados intelectualmente para ser 
útiles ciudadanos de la patria; ora, también, son honrados y laboriosos artesanos que 
forman en la sociedad el ornamento más preciado. Este último aspecto de educación 
es, señores, el que tanto nos interesa ahora, puesto que si la importancia de un pue-
blo se mide por su riqueza, esta tiene su fuente principal en el trabajo y quien trabaja 
es el obrero, es el artesano (…) Son únicamente los que lleven en sus conciencias 
la noción completa de sus deberes, los que tienen esculpidos en sus corazones una 
moral austera infundida por el soplo de la piedad (…) porque solo la religión tiene 
consuelo y la resignación que, en los momentos de la adversidad, son poderosos 
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frenos que detienen los bordes sociales. Esta es, señores, la gran misión del Salesiano 
en la Sociedad: formar exponentes de verdadera cultura y no simulacros de hombres 
que renieguen sus creencias y siembren la desolación (ibíd.: 109-110).
En el mismo evento, el discurso de Luis Salgado –en nombre de los coopera-
dores– hizo énfasis en la labor salesiana para formar ciudadanos útiles a la patria; 
después de reseñar los acontecimientos suscitados por la Revolución Liberal de 
1895, pone atención a la labor de los últimos años:
Admiremos a los Salesianos con sus talleres que ponen al obrero en la posesión cons-
ciente de la plenitud de sus facultades y en el camino del mejoramiento bien enten-
dido; (…) con el Oratorio Festivo, obra por excelencia de preservación de la niñez, 
por cuanto despierta en el alma infantil el afecto por lo que eleva el espíritu humano; 
con su teatrito, verdaderamente escuela de costumbres, que ameniza las horas del 
alumnado que labora en los senderos del orden religioso, intelectual y moral. (Labor 
que construye y da cuenta de) (…) patriotismo y responde a las agitaciones políticas 
y sociales que caracterizan a los modernos tiempos con notas amenazadoras para el 
adelanto y tranquilidad del país (ibíd.: 110-112).
Igualmente, el arquitecto Luis Aulestia –en nombre de los vecinos del barrio 
La Tola–, expresó su gratitud por la obra. Recupero el siguiente párrafo de su 
alusión: 
Cuando en los pueblos del viejo Continente las revoluciones estallan y la flamígera 
llamarada del odio de los oprimidos consume una civilización milenaria, aquí, en 
este oculto rincón del Ande Americano, consuela la visión profética en que sí cier-
tamente se ve calcarse las formas rudimentarias del trabajo de los regímenes viejos, 
con gran ingenuidad; en cambio, el espíritu obrero se muestra despierto para otear 
los horizontes nuevos del proletarismo universal (ibíd.: 114).
El Centro Católico de Obreros se unió a la celebración; de la intervención de 
su tesorero, Luis Aurelio del Castillo, recuperamos el siguiente texto: 
Al felicitar efusivamente y cariñosamente a tan preclaro y benéfico Instituto (…) 
de esta ciudad, hace extensiva la enhorabuena a la pléyade de hijos del pueblo que 
durante tal tiempo recibieron del Apostolado Salesiano luz para la inteligencia, fuego 
para el corazón en la caridad; magníficos conocimientos en las artes y las ciencias; en 
una palabra, formación completa para abrirse campo en la vida mediante la práctica 
de la virtud y la sujeción al trabajo; para ser ciudadanos conscientes de sus deberes 
con Dios, la Patria y sus semejantes, a quienes no se sirve con egoísmo, no con falsas 
y deletéreas doctrinas (…) la Obra Salesiana es conservar entre nosotros las sólidas 
bases de la civilización cristiana (…) porque ella es baluarte inexpugnable contra los 
falsos apóstoles del altruismo, igualdad y fraternidad (ibíd.: 119-120).
Otros ejemplos de esta línea de pensamiento están presentes en los discursos 
de celebración de las bodas de plata de la ordenación sacerdotal del padre Comín. 
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El doctor Virgilio Ontaneda, recalcó en los estragos causados por la masonería y 
el socialismo, constituyéndose estos en los principales enemigos de los valores, 
carácter y sacrificio católicos, y colocando en la otra orilla a la propuesta de la obra 
salesiana como una alternativa providencial para la salvación de la clase obrera y 
la sociedad (El Derecho, 1925/07/07).
En las bodas de plata del padre Comoglio se presentó el drama en tres actos: 
Verdadero Amigo del Pueblo, donde se pintó con colorido el “tétrico cuadro de una 
huelga, el desastroso influjo del socialismo, el que después de convertir al hogar 
en escombros, desterrando las buenas costumbres, acaba por convertir el corazón 
del obrero honrado en pasto de toda clase de vicios”; en los otros dos actos se pre-
sentó la labor del sacerdote “que busca consolar al obrero, aún pecuniariamente, a 
trueque de salvarle de su triste situación” (Brito, 1935a: 88).
El período en que se ubican estos discursos constituyó un espacio de con-
frontación política e ideológica; como vemos, los salesianos y sus amigos aprove-
charon los eventos institucionales para expresar su comprensión de la realidad y 
cómo el proyecto salesiano era la respuesta válida que sintonizaba con el tiempo. 
Es importante recalcar esto último; me refiero a que el trabajo salesiano de for-
mación técnica y producción en sus talleres constituía para la ciudad y el país un 
referente del proceso de modernidad que debía seguirse, y que liberales y progre-
sistas estaban buscando.
La diferencia radical estará en el credo, si bien los salesianos buscan la reivin-
dicación social, laboral y dignidad de los obreros, para lo cual se forman las aso-
ciaciones obreras, también es cierto que existe una preocupación latente de cómo 
la organización obrera deja de ser obediente al orden establecido y se constituye en 
una fuerza social motivadora de cambios. En esta paradoja podemos entender el 
interés y preocupación de los Salesianos y sus bienhechores por el rol de la forma-
ción técnica católica, que permita, a través del catecismo, ubicar el rol de servicio, 
sacrificio y obediencia del obrero.
3.4 Las actividades sociales, culturales y eclesiásticas
Además del proyecto educativo, la identidad de los salesianos de La Tola está ligada 
a su continuo trabajo social, cultural y eclesiástico. Las veladas literario-musicales, 
el Oratorio Festivo, el Teatro Salesiano, la gimnasia, las bandas de música, la Ca-
pellanía del Panóptico, el Círculo Católico Obrero y la Sociedad de Cooperadores 
se convirtieron desde su llegada en espacios de servicio y apoyo a los alumnos, sus 
familias y los vecinos de La Tola.
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El Oratorio Festivo
Las actividades religiosas en La Tola iniciaron en abril de 1896; a pedido de los veci-
nos del barrio. En la capilla levantada se ofició y celebró el Mes de María y luego se 
abre el Oratorio Festivo. No existen mayores referencias sobre este primer esfuerzo y 
solo se lo mencionó esporádicamente a lo largo de las dos primeras décadas. La ma-
yoría de las fuentes señalan que, con la llegada del padre Carlos Izurieta, se fundó el 
18 de diciembre de 1922 el Oratorio Festivo, que tenía como objetivo “formar moral 
y patrióticamente a abandonados y callejeros en ciudadanos para la patria”. Funcio-
naba los días domingos y festivos, era la ocasión para que los niños jugaran, reci-
bieran un refrigerio de frutas, catequesis y desarrollaran sus habilidades en música, 
canto y representación dramática, acompañado de paseos por el Itchimbía, laderas 
del Pichincha, Panecillo y valles cercanos, y recibieran orientaciones espirituales, en 
las que participaban de manera activa los estudiantes del Instituto, para servir a los 
vecinos del barrio y la ciudad (Narváez, 1935: 43, 44, 45; Brito, 1935a: 160 y 161).
El interés por estas actividades creció rápidamente y dio identidad social y 
cultural al barrio de La Tola y permitió aglutinar otros esfuerzos asociativos crea-
dos en los años pasados, como la compañía San José o la creación de otros como el 
Círculo Beato Don Bosco, formado en 1932 con jóvenes mayores de 16 años de los 
oratorios que procuraban imitar la labor del beato de Don Bosco. La Compañía o 
Cofradía San Luis cultiva las virtudes del San Luis Gonzaga en los niños más desta-
cados de la institución, en su salón y biblioteca propios. La Estudiantina Oratoria 
Santa Cecilia y Cardenal Cagliero reunió a jóvenes amantes de los instrumentos 
musicales de cuerda, que ejecutaban piezas musicales nacionales y amenizaban las 
funciones teatrales (Páez, 1932: 162-175).
El Cuadro Dramático conformado por jóvenes del Oratorio se dedicaba al 
montaje de obras moralizadoras que se presentaban regularmente en el Teatro 
de la institución. Su objetivo era influir en las costumbres, impresionando gra-
tamente, haciendo reír al auditorio, mediante un amplio repertorio dramático 
que ponía en escena piezas construidas por los salesianos o representando otras, 
reconocidas mundialmente. De esta manera, se estableció como un espacio edu-
comunicativo de formación en valores y de afianzamiento de un proyecto cultural 
amplio, tanto para las elites cercanas a los salesianos como para un público más 
popular, que no tenía acceso a este tipo de eventos.
En los actos presentados en las jornadas misioneras de 1925 se puso en escena 
el drama El civilizador del indígena,39 presentado en el Teatro Sucre de la ciudad de 
39 Obra que representa el accionar salesiano en las pampas argentinas durante el primer periodo 
de las misiones en ese país.
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Quito, con presencia de alumnos de las escuelas públicas Espejo, Sucre y Simón 
Bolívar, y con la participación, en los intermedios, de las escuelas La Salle y la 
banda del Batallón Pichincha (El Dorado, 1925/06/28).
Otro aspecto importante fue el cultivo del deporte, especialmente el fútbol, 
que dio lugar a varios campeonatos internos que recibieron el apoyo de institucio-
nes privadas y embajadas. Con la fundación del Centro Cultural Domingo Savio 
(1924) se articuló esta actividad que dio origen al club Veinticuatro de Mayo de 
futbol, el gimnasio González Suárez,y la brigada de exploradores nacionales García 
Moreno (Brito, 1935a: 83).
Fotografía 7
Taller de metal mecánica del Colegio Técnico Don Bosco “Kennedy”.  
Quito-Pichincha, año 1968
La gimnasia es otro referente de la formación salesiana. Recordemos que in-
cluso en los prospectos se requerían cualidades físicas para el ingreso a los estudios 
técnicos. La institución participó en los certámenes públicos convocados por el 
Estado, por ejemplo, en 1911 ganó el concurso de tiro al blanco, y en los festejos 
por los 25 años de presencia en Ecuador su revista gimnástica llamó la atención 
de las autoridades militares. La actividad tomó forma y en 1924 se conformó el 
grupo denominado Gymnasium González Suárez, que en 1925, en homenaje al 
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padre Comín, presentó una revista que incluía marchas, escalamientos, trepadas 
por cable, ejercicios en barra y argolla, etcétera. En 1929, las referencias que se 
hacen a la premiación dan cuenta de las siguientes competencias: carrera de velo-
cidad y resistencia, salto lago con y sin trampolín, salto alto con y sin trampolín, 
salto triple y lanzamiento de la bola (El Obrero Salesiano, 1929).
Las bandas de música del Oratorio y del Instituto fueron importantes instru-
mentos de formación y de divulgación de la cultura musical nacional y mundial. 
Con un amplio repertorio, que iba desde marchas marciales hasta música local, sus 
presentaciones fueron un número importante en los eventos públicos e institucio-
nales, y participantes activas en los certámenes colegiales (Páez, 1932: 162-175).
El árbol de Navidad del Oratorio se volvió un referente de celebración y 
cultivo de la fe, y uno de los mecanismos de caridad que abrieron los salesianos a 
través de la figura de los priostes (ídem).
Un resumen de las actividades realizadas en la primera década de su creación 
muestra que se matricularon 6.911 niños, regularmente asistían alrededor de 1.700 
cada día, en las dos jornadas de funcionamiento. Realizaron la primera comunión 
1.659 niños; se llevaron a cabo 16 paseos a lugares como Sangolquí, El Quinche, 
Machachi, Ibarra, Ambato y Riobamba. Presentaron 281 funciones dramáticas y 
repartieron en las premiaciones anuales 3.875 camisas, 950 sacos, 3.800 pantalo-
nes, 204 camisetas y 98 sombreros (ídem).
Los eventos o veladas literario-musicales fueron una herramienta importante 
de vida social de la labor salesiana: por una parte daban cuenta de la formación de 
profesores y alumnos y, por otra, articulaban a otros intelectuales y cultivadores de 
las artes. Podemos apreciar desde el inicio mucho interés y acogida. A lo largo de 
la primera y segunda época, entre los nombres de prestigio están: Juan León Mera, 
Luis Salgado, Luis Alfonso Ortiz, maestro Carrillo –miembro del Orfeón de Quito, 
asociación dedicada al cultivo del canto y música–, la Banda Europa. Así, los eventos 
de la comunidad salesiana se volvieron referentes de la vida cultural de la ciudad.40
La capellanía salesiana del panóptico
El Panóptico de Quito –conocido en la actualidad como el expenal García Moreno– 
fue el principal centro de reclusión del país de aquella época. Los salesianos asu-
40 Nota manuscrita, en Crónica de la Casa de Quito, Libro 2-1902, caja 8. Crónica del Colegio 
Don Bosco-La Tola, manuscrito, s.a., 1906, p. 3, caja 8. Colegio Don Bosco La Tola, manuscrito, 
1910, p 2. Breve historia del Colegio don Bosco de la Tola (1896-2009), mecanografiado, s.a. 8 
p. Manuscrito, s.a. de 1912.
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mieron la capellanía con el padre José Degiovanni, entonces director del Instituto 
Don Bosco, y sucedido por el padre Carlos Izurieta, director del Oratorio Festivo. 
El apostolado realizado con los salesianos vinculó en su acción social a los 
alumnos del Instituto Don Bosco que asistieron en varias ocasiones con la banda 
musical, obras de teatro y cine “moralizador”, y aportaron en la puesta en marcha 
de la primera fábrica de botones del país, donde trabajaban los reclusos.
La prensa quiteña, con ocasión de la entronización del Corazón de Jesús en 
la capilla del Panóptico, señaló:
Hasta hace un año nuestra Penitenciaría estaba cerrada para quienes querían hablar 
a los reclusos de sus deberes religiosos, resultando de allí, que aquella casa de correc-
ción, era en realidad, instituto de corrupción y escándalo.
El actual Director abrió las puertas del Panóptico al expresado sacerdote; débase por 
consiguiente un aplauso por el valioso servicio que ha presentado a la Patria y a los 
delincuentes. A la Patria que obtiene un edificio con regeneración moral de los cri-
minales y a estos mismos, que se vuelven así merecedores del aprecio social perdido 
por el delito (El Día, 1923/04/07).
El cuadro, pintado por el artista Carlos Salas Salguero y conceptualizado por 
el padre Izurieta, representaba al Corazón de Jesús bajando a tomar posesión del 
Panóptico. El edificio se representaba al pie y centro del cuadro, acompañado a los 
costados por los emblemas de la Sociedad Salesiana y el Pontificado. En la parte 
superior se encontraba el Escudo de Ecuador y la Bandera rodeaba el cuadro en 
forma de marco. Como padrinos de la ceremonia estuvieron el señor Cesar Peña 
y su hija (El Día, 1923/04/07; El Derecho, 1923/04/07).
La organización del obrero católico
Para Don Bosco fue una preocupación constante el bienestar de los obreros y los 
mecanismos de asociación para defenderse y luchar por sus derechos, que veía 
amenazados por la instauración de un nuevo sistema productivo. 
Poco después de la incorporación de los primeros maestros, se conformó en 
Quito el Círculo Católico de Obreros del Protectorado, el 15 de abril de 1892.41 
Para la época, este se constituyó en una moderna forma de organización gremial 
de tipo mutual, que buscaba el reconocimiento social de un trabajo que estaba dis-
minuido por los prejuicios sociales que criminalizaba por su origen sociocultural 
a los que lo ejecutaban.
41 Nota manuscrita, en Crónica de la Casa de Quito, Libro 2-1902, caja 8.
256 Aspectos sociales e históricos de la educación salesiana  
El apoyo brindado por los salesianos y otros personajes civiles y eclesiásticos 
tenía el sentido de “mantener los sentimientos católicos con los que fueron educa-
dos, para defender en la clase obrera la sana doctrina y para ejercitar aquellas obras 
de beneficencia más indicadas para la juventud que peligra”.42
El primer capítulo de los estatutos da cuenta de su carácter:
Naturaleza y objetivos de la Sociedad. Art. I.- El Círculo Católico de Obreros, fun-
dado en Quito, es una sociedad de cooperación mutua para la conservación de las 
buenas costumbres y la difusión del espíritu de caridad cristiana entre sus asocia-
dos, asegurando a éstos, ese socorro moral y material que puede ser necesario en 
alguna ocasión, y especialmente en caso de enfermedad y de indigencia no culpable. 
Art. II. El Círculo Católico de Obreros reconoce como medios fundamentales para 
alcanzar el objetivo de su institución, los siguientes: 1. El socorro pecuniario y de 
asistencia médica para los socios en caso de enfermedad, y el de cristiana y decente 
sepultura en el caso de muerte (…) 2. El fomento de la instrucción religiosa, moral 
y profesional de los asociados, por lo cual, en la medida en que las circunstancias lo 
permiten, el Círculo establecerá escuelas preferiblemente nocturnas para adultos, 
en las que se enseñará: Religión y Moral, Lectura, Escritura, Gramática, Aritmética, 
Dibujo y Modelaje, nociones de Geometría y de Física, Música vocal e instrumental. 
3. El suministro, en la medida de los posible, de trabajo para los desocupados, tal vez 
abriendo talleres propios del Círculo, en los cuales, si los recursos de la sociedad lo 
permiten, se les suministrará instrucción, alimento y vestido. 4. El cumplimiento de 
los deberes religiosos, especialmente la satisfacción de los días festivos y el acercarse 
a los Sacramentos; para este objetivo el Círculo se pone bajo la protección de S. José 
y los socios darán prueba de su fe, haciendo todos en conjunto, la Comunión en 
cada año en Pascua, y en las fiestas que establecerá la Dirección. 5. El trato frecuente 
de los socios entre sí y bajo el auspicio del Círculo. Para este propósito la Dirección 
tratará de adquirir locales adecuados para Biblioteca, Lectura, para recreos honestos 
y juegos sociales” (Egas y Francesia, 1994: 188-189).
Durante sus primeros años contó con recursos para mantener talleres de 
sastrería, zapatería y herrería, y auspició el estudio de varios jóvenes; pero uno de 
sus aportes más importantes fue la publicación del semanario El Obrero, que se 
imprimía en la tipografía salesiana. Funcionó hasta 1905 cuando se reorganizó 
bajo la denominación de Centro Católico de Obreros, por iniciativa de un grupo 
de jóvenes liderados por Manuel Sotomayor Luna (Narváez, 1935: 35).
42 Víctor Egas, y Juan Francesia, Cuando el premio es el destierro, p. 188. Recordemos que para 
inicios de la década de 1890 la Sierra centro y norte del país inició un cambio en la estructura 
productiva hacia un proceso industrial del sector textil encabezado por los terratenientes que 
requería de una base popular “educada” y católica frente al peligro de la “anarquía”.
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Un año después, los alumnos y exalumnos del Instituto fundaron la Liga 
Nacional Obrera San José en la Tola, con 35 obreros,43 y en 1908 salió el primer 
número del periódico salesiano El Obrero Salesiano, impreso en los Talleres de La 
Tola. Para 1927 ya era mensual44 y tuvo la finalidad de difundir la actividades del 
Instituto, artículos relacionados a la situación del obrero y ser un referente de coo-
peración y ayuda mutua entre los artesanos. Existen pocos datos que den cuenta de 
la relación que tuvo con otras organizaciones gremiales laicas de la época.
Cooperadores y cooperadoras
A la llegada de los salesianos existía en el país un interés social por la beneficencia 
y el establecimiento de sociedades de ayuda como formas de participación y re-
presentación social. En este contexto, el interés salesiano por reunir a un grupo de 
cooperadores, benefactores, socios, comités y padrinos tuvo acogida.
En 1889, el director Luis Calcagno organizó la Asociación de Cooperadoras 
y Cooperadores Salesianos en Quito, tres años después se formó otra en Cuenca 
(Guerriero, 1997: 555-556). La información existente es dispersa y aparece sobre 
todo en eventos; sin embargo, podemos hilvanar varias ideas.
La institución de los Cooperadores fue idea original de Don Bosco y estaba 
destinada a buscar el compromiso y la generosidad de las personas más pudien-
tes de la sociedad. Con la llegada del padre Rocca tomó impulso y tuvo un papel 
central en la construcción del proyecto de La Tola, donde su aporte fue clave para 
levantar las edificaciones y financiar el mantenimiento del internado. Hacia finales 
de la década de 1910 cubría los costos de cerca del 50% de los internados (Narváez, 
1935: 48).
En abril de 1902, el padre Rocca organizó la Conferencia Pública de Coope-
radores y Cooperadoras donde se informó acerca de las labores de la institución: 
se habían traído de Europa, con donaciones y deudas, herramientas y maquinaria 
para dos talleres nuevos: curtidores y mecánica, herramientas para completar los 
talleres de carpintería, escultura, sastrería, herrería y zapatería; instrumentos mu-
sicales para 40 jóvenes; implementos para instalar el local y taller de panadería, 
inau gurar el nuevo salón del dormitorio y avanzar en la construcción del local 
de curtidores, las acequias y socavones para conducir el agua. El aumento de la 
población estudiantil de 45 niños a 130 (95 internos y 30 becados) y la existencia 
43 Nota manuscrita, en Crónica de la Casa de Quito, Libro 2-1902, caja 8, Crónica del Colegio 
Don Bosco-La Tola, manuscrito, s.a., 1906, p. 2, caja 8.
44 Nota manuscrita, en Crónica de la Casa de Quito, Libro 2-1902, caja 8. Directores del Instituto 
Don Bosco, s.a. s.f. manuscrito, caja 8.
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de otros que demandan ser atendidos, pero que no pueden ser cubiertos. La otra 
parte de la conferencia estuvo destinada a orientar y motivar el rol de benefactores 
y la piedad cristiana, así como el espíritu de la sociedad construida por Don Bosco 
(Boletín Salesiano, 1902).
La respuesta de la sociedad quiteña fue alentadora para los salesianos; se 
conformaron dos sociedades, una masculina y otra femenina. La primera estuvo 
integrada por Mario Aguilar, presidente; Roberto Cruz, secretario; Belisario Peña, 
José Ignacio Arellano, Rafael Bucheli, Manuel Cubí, vocales; Alejandro Mateus, 
Joaquín Borja, Francisco Jijón, canónigos, y Abel García, Ulpiano Espinoza, decu-
riores. La segunda por Emilia Rhúger, presidenta; Leticia Borja de Cordovez, vice-
presidenta; Anna Correa y Carmen Correa, tesoreras; Dolores Salazar, secretaria; 
Amalia Icaza, Eleodora Ampudia y Elena Carrera, vocales (ídem). El año siguiente 
se hace referencia a la participación de 13 cooperadores y 12 cooperadoras (Boletín 
Salesiano, 1903).
Fotografía 8
Salesianos de La Tola con un grupo de primera comunión  
(cerca de 1950). P. Giaconini y P. Izurieta
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El 25 aniversario de la llegada de los salesianos al país se celebró en Quito con 
mucha solemnidad (1913/06/19-23). El festejo dio cuenta de la aceptación lograda 
por el proyecto salesiano en la sociedad quiteña. Contribuyen a ello los siguien-
tes datos: la activa participación de Cooperadores y Cooperadoras con la ayuda 
de quienes se nombraron a 23 diputados para la celebración (10 varones y 13 
damas),45 que organizaron dos veladas, una para caballeros y otra para las damas, 
a las que asistieron autoridades civiles, militares y eclesiásticas de la ciudad, así 
como personajes de la sociedad quiteña. Otro dato importante es la participación 
de los sacerdotes de las distintas órdenes religiosas de la ciudad, quienes estuvieron 
a cargo de las misas y sermones que se desarrollaron en los días de fiesta, y asis-
tieron con los alumnos de los otros colegios católicos de la ciudad. El discurso de 
orden estuvo a cargo del presidente de la Sociedad, doctor Telmo Viteri, ministro 
de la Corte.46
El doctor Luis Salgado, presidente de la sociedad de Cooperadores, en 1925, 
en su discurso con ocasión de las bodas de plata del Instituto, definió la labor de 
la Sociedad así: 
Los tiempos son de acción. A los ricos les ha hecho tales el Todopoderoso para que 
por medio del prestigio personal, por medio de la influencia, por medio del buen 
consejo, por medio del buen ejemplo, pero de un modo singular por medio de gene-
rosas iniciativas, cuiden del pobre y hagan la existencia de este más llevadera sobre la 
tierra. Esa es la verdadera fórmula católico-social, conforme la ley de cooperación de 
todos los seres para el perfeccionamiento común (Brito, 1935a: 110-112).
A mediados de la década del treinta, el padre Elías Brito, al escribir sobre 
los medios de cooperación, definía cinco ámbitos de acción, que resumimos bre-
vemente: 1. Apoyo para difundir los ejercicios religiosos como novenas, triduos, 
retiros espirituales y catecismo, con socorro material y moral; 2. Apoyo a los jó-
venes con vocación para el sacerdocio; 3. La difusión de buenos libros, folletos, 
opúsculos e impresos de toda clase; 4. Ejercer la caridad hacia los niños expuestos a 
extraviarse, reunirlos e instruirlos; 5. La limosna y oración para el apoyo de viudas, 
huérfanos y demás (ibíd.: 125). Ámbitos en los que tenía participación directa la 
Sociedad de Cooperadores y Cooperadoras. Algunas referencias sueltas dan cuenta 
de que los recursos producidos por los talleres se reunían en la caja de Don Bosco, 
45 Los señores Mariano Aguilera, Emilio Guarderas, Miguel Arregui, Luis Pinto, Santiago Velasco, 
Rafael Bucheli, Enrique Rubianes, Antonio Barahona, Fernando Avilés, Rafael Alarcón; y las 
señoras Avelina Laso de Plaza, Pastora Alarcón, Rosa Ponce, Mercedes Velasco, Rosa Solano 
de la Sala, Natalia Espinoza, Mercedes Hierro, Josefina Gangotena, Eufenia Chiriboga, Susana 
Chiriboga, Ángela Vera, María del P. Viteri.
46 Pensionado Elemental de los hermanos de Compañía de Jesús. 
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que era a donde iban los fondos aportados por la sociedad y servía para alimento, 
vestido, útiles de trabajo y libros.
Un dato importante es que la Sociedad estuvo dirigida en varias ocasiones 
por un sacerdote que no pertenecía a los salesianos, por ejemplo, el padre Ulpiano 
Pérez, reemplazado por Alejandro Mateus, canónigo de la Iglesia metropolitana.
La Sociedad fue un referente importante para la labor salesiana, no solo por 
el aporte económico sino por su vínculo con las elites locales, civiles y eclesiásticas, 
que reconocían en su trabajo un aporte importante a la sociedad mediante la for-
mación técnica y la influencia benéfica de las actividades del Oratorio Festivo, que 
se constituyeron en referentes en aquellas décadas de una visión católica práctica 
de la modernidad.




Juan Scamuzzi, Luis Oglio, Julio Datti, 1922-1926 
Guido Rocca, 1926-1928











El aspecto central que este capítulo intentó resaltar es que, si bien la educación 
técnica salesiana tuvo componentes pedagógicos importantes y adecuaciones a los 
tiempos y dinámicas del proceso de industrialización de la ciudad, no es posible 
dimensionar esta sin la labor social, cultual y eclesiástica desarrollada en el barrio 
47 Directores del Instituto Don Bosco, s.a. s.f. manuscrito, caja 8.
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de La Tola, que no solo dio identidad al barrio sino al mismo proyecto salesiano, 
rasgos que se mantienen hasta la actualidad.
Por otra parte es importante resaltar que durante las cuatro décadas que van 
desde finales del siglo XIX y principios del XX el proyecto salesiano constituyó 
el referente de la formación católica técnica frente a un fuerte proceso de imple-
mentación de la educación laica, en una época de tensiones sociales, políticas, 
ideológicas y económicas.
Así, la propuesta de formación técnica de las clases populares fue impor-
tante para empujar un horizonte de modernidad y de procesos capitalistas tanto 
productivos como laborales, pero también fue un punto de inflexión en la for-
mación de ciudadanos y patriotas que enfrentaban las amenazas del socialismo, 
comunismo, anarquismo y las huelgas, pues su formación católica les permitía 
comprender su rol en la sociedad y sacrificarse por el bien común.
Fotografía 9
Colegio Don Bosco “La Tola”, en sus inicios funcionó como Oratorio Festivo  
e internado de Artes y Oficios. Quito-Pichincha 1927
Por otra parte, la labor salesiana impulsó proyectos de urbanización en dos 
espacios de la ciudad: el barrio de La Tola, ubicado al oriente del centro colonial de 
Quito, vivió un proceso importante de crecimiento y beneficios con los proyectos 
de agua y electrificación impulsados por el ingenio de Jacinto Pancheri. Luego, el 
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Plan Vitoria, ubicado entre las ciudadelas de la Kennedy y La Luz, al norte de la 
ciudad, se constituyó en la segunda mitad del siglo XX en uno de los ejes de cre-
cimiento de Quito.
El proyecto educativo en Quito, durante la primera mitad del siglo XX, dejó 
una huella significativa por el constante esfuerzo por mantener al día los talleres, la 
maquinaria y los procesos de producción. Esto se reflejó en el paso de la formación 
en Artes y Oficios a la selección de carreras técnicas con mayor especialización, que 
irán depurándose y cambiando con los avances tecnológicos, y que actualmente 
cuenta con una complejo industrial para la formación y producción.
Regresando a los orígenes del proyecto: del interés y apoyo estatal por la ve-
nida de los salesianos a principios de la década de 1880 se pasará a un trabajo en 
el que la labor de los salesianos en comunión con los alumnos, padres de familia 
y cooperadores les permitirá montar un nuevo proyecto educativo y mantenerlo 
por su cuenta hasta la década del setenta, cuando nuevamente se logró el apoyo 
estatal que transformó el Colegio en Institución Fiscomisional.
Los salesianos y el origen de los proyectos  
de educación técnica en Cuenca
J. Marcelo Quishpe Bolaños
1. Introducción
El objetivo de este capítulo es comprender las principales características de la edu-
cación técnica implementada en Cuenca por parte de la comunidad salesiana, 
casi inmediatamente de su llegada a la ciudad en 1893, y que toma impulso en el 
primer tercio del siglo siguiente.
Si bien el emplazamiento en la ciudad de Cuenca (1893) una de cuyas fina-
lidades es ser un punto de entrada para el Oriente, el interés local y la perspectiva 
salesiana de servicio dará lugar a la creación de la Escuela de Artes y Oficios, y más 
adelante a la conformación de dos proyectos educativos técnicos que aportaron al 
desarrollo de la región.
2. La Escuela de Artes y Oficios
La presencia de los salesianos en Cuenca está, en mucho, determinada por el tra-
bajo del sacerdote y legislador Julio Matovelle, el presidente de la Cámara de Dipu-
tados, doctor Remigio Crespo, el presidente de la República, doctor Luis Cordero, 
y los compromisos del Consejo Municipal de Cuenca.
Llegaron a Cuenca el 14 de marzo de 1893 el padre Agustín Bruzzoni, direc-
tor; padre Joaquín Spinelli, director espiritual; padre Luis Valletto, profesor; Elías 
Maldonado y Luis Pinto, maestros, y José Delgado, artesano, e inmediatamente 
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instalaron los talleres de carpintería, sastrería y zapatería,1 dando inicio a la Escuela 
de Artes y Oficios, con gran expectativa de la población local y apoyo de la munici-
palidad. En un inicio estaba previsto que llevara el nombre del ilustre fray Vicente 
Solano2 o también se denominara San Luis. El Gobierno se comprometió a pagar 
25 sucres a cada salesiano y costear 50 becas de 28 sucres cada una.3
Su primera estancia fue en una sección de la Curia, luego de cinco meses 
pasan a habitar frente al puente de Todos los Santos, en una casa comprada a la 
familia Muñoz Vernaza y en los edificios de la fábrica de tejidos contigua.4 Luego 
ocuparon la Casa del Corazón de María,5 que fue cedida a las hermanas salesia-
nas, y se mudaron al vetusto convento de San Francisco desde 1902 hasta 1918,6 
cuando compraron los terrenos al pie de la colina de Cullca, donde fundaron el 
María Auxiliadora.7
1 Diario El Republicano, 4 de marzo de 1893, en: Homenaje del Ecuador a Don Bosco, 1935: 227. 
Archivo Histórico Inspectorial, Crónica de la Casa Salesiana “Sagrado Corazón” de Cuenca 
desde 1893-1937, 80 pp., mecanografiado, I-Cue-1, caja 2 Cuenca.
2 El Republicano, Talleres salesianos en Cuenca, 18 de marzo de 1893, 15-10-1897, 92.1 e 1893-
1930.
3 Crónica de la Casa Salesiana Sagrado Corazón, I-Cue-1, caja 2, Cuenca.
4 La casa fue comprada por el Gobierno para habitaciones de la Comunidad y el Consejo Mu-
nicipal de Cuenca; la quinta donde funcionó la fabrica de tejidos de Benigno Malo contaba 
con un molino de agua, un edificio espacioso, algunos telares de algodón y una fundición de 
hierro, que después de la presencia de los salesianos pasó a ser el Centro Agrícola Cantonal. La 
compra de estos bienes da cuenta del interés local por la presencia salesiana; otro ejemplo de 
ello fue el compromiso del Consejo de aportar 2 mil pesos para la venida de cuatro religiosos a 
la ciudad, en 1891. Carta del padre Julio Matovelle a Miguel Rua, 17-01-1891, 92.1 e 1893-1930; 
los antiguos talleres de tejidos (1893), manuscrito, s.a. L91009.
5 Los salesianos compraron la casa al señor Adolfo José Morales, era una quinta con capilla anexa 
dedicada al Corazón de María por el valor de 10 mil sucres (otras fuentes señalan 3 mil fuertes), 
el 14 de abril de 1896. La casa fue inaugurada después de la agitación liberal el 24 de mayo de 
1898. Carta del padre Julio Matovelle a Miguel Rúa, 15-10-1897, 92.1 e 1893-1930; los antiguos 
talleres de tejidos (1893), manuscrito, s.a. L91009. Guerriero y Creamer, 1997: 178 y ss.
6 El edificio de los Franciscanos fue ocupado por los Jesuitas, Hermanos de las Escuelas Cristia-
nas, los soldados y los Protestantes que lo desocuparon en 1902. En septiembre del mismo año, 
los salesianos se mudaron y fundaron un oratorio festivo con la asistencia de 300 personas y 
para diciembre abrieron las matrículas para el jardín de infantes. Crónica de la Casa Salesiana 
Sagrado Corazón de Cuenca, período 1893-1937, p. 4.
7 Hoja suelta, mecanografiado. 15-10-1897, 92.1 y 1893-1930. En mayo de 1907 el Director de 
San Francisco, padre Luis Colombo, compró una propiedad de 110 por 109 m con una casita 
a la señora Rosario Jaramillo de Piedra en 5 mil sucres, nota manuscrita, 1907, caja L9 2003. 
En 1968, los salesianos propondrán la creación de la parroquia eclesiástica María Auxiliadora, 
Proyecto 15-10-1897, 92.1 e 1893-1930. Pastoral de la parroquia María Auxiliadora, 1896, 15-
10-1897, 92.1 e 1893-1930.
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En el local de la antigua fábrica de tejidos instalaron nuevamente los talleres, 
y durante la Revolución Liberal su fundición fue utilizada por los conservadores 
para la recarga de cartuchos, acontecimiento que no trajo consecuencia para los 
salesianos. Hubo una corta interrupción cuando fueron ocupadas las instalaciones 
por el ejército y los salesianos se acomodaron en el Corazón de María antes de su 
partida a Perú.8
Pasada la agitación en septiembre de 1897, el padre Julio Matovelle informó a 
Miguel Rua, superior de los salesianos, la voluntad del administrador de la Dióce-
sis de Cuenca de reanudar los talleres salesianos en la Casa del Corazón de María, 
propiedad de los salesianos, y el interés de los padres de los niños por pagar la 
pensión “que se les exija”, cuyo consentimiento debía dar el padre Costamagna.9 
En el año de 1899, el padre Mattana salió de Gualaquiza para ocupar Corazón de 
María y dejó a la cabeza al padre Spinelli hasta el año 1902, quien mantuvo los 
talleres de carpintería, zapatería y sastrería con unos 30 alumnos y estudiantes del 
aspirantado; sin embargo, se cerraron con su partida.10
Lo estrecho del edificio y la necesidad de abrir los talleres motivó a monseñor 
Costamanga a solicitar a la Diócesis de Cuenca el local abandonado del convento 
de San Francisco, que se concedió a finales de 1902. El año siguiente se inaugura-
ron el jardín de infantes con 10 alumnos y la escuela bisemanal con 2 asistentes, 
la que fue visitada por el Ministro de Educación; el primero cerró en 1904 por la 
apertura de los talleres de zapatería, sastrería y carpintería con 40 alumnos.11 Más 
adelante, el padre Santinelli fundó el taller de imprenta y encuadernación (antes 
de 1910) y editó el semanario Granito de Arena, que se vendía a un centavo y llegó 
a doscientos números bajo la dirección del padre Matías Buil (1914); para 1913 
existían 25 internos.
Recibida la ocupación indefinida de San Francisco se dio comienzo a los 
cimientos del Colegio “24 de Junio” que fue trabajado con mingas y entusiasmo 
de la población. Los exámenes profesionales de los artesanos se realizaron con 
éxito en presencia del obispo, pero la difícil situación económica, en el período 
escolar 1913-1914, no permitió su apertura y los padres no quisieron aportar una 
8 En una nota manuscrita posterior se aclara que el hermano del general Vega y otro conservador 
realizaban la corrección de los casquillos ya utilizados de manera separada. Crónica de la Casa 
Salesiana Sagrado Corazón de Cuenca período 1893-1937: 2. Varios documentos relacionados 
al tema son publicados por los padres Guerriero y Creamer (1997: 181 y ss.). 
9 Carta de P. Julio Matovelle a Miguel Rúa, 15-10-1897, 92.1 e 1893-1930.
10 Cfr. Crónica de la Casa Salesiana “Sagrado Corazón” de Cuenca desde 1893-1937: 3. Los padres 
Guerriero y Creamer plantean que la reapertura de los talleres fue en 1898, ver: Un siglo de 
presencia Salesiana, 1997: 183.
11 Crónica de la Casa Salesiana “Sagrado Corazón” de Cuenca desde 1893-1937: 4, 5.
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pensión. Con la llegada de monseñor Costamagna (1914) se abren las clases para 
los artesanos.
Entre 1918 y 1919 comienza una nueva etapa para la congregación salesiana: 
luego de fundadas las misiones de Indanza, en 1914, y Méndez, en 1916, y frente 
a los problemas de la edificación de San Francisco, en el terreno comprado por el 
padre Colombo, se inició la construcción del nuevo edificio, al que se trasladaron 
en 1919. La Casa estará a cargo del padre Castagnoli que llegó en octubre de ese 
año desde Riobamba con 7 aspirantes; otros 7 aportó Bonicatti desde Sígsig. El 
año escolar inició con 15 estudiantes, dividido en 4 cursos, de ellos 4 eran aspi-
rantes, el año siguiente los aspirantes fueron 20. Todos estos datos se refieren al 
Aspirantado;12 al parecer, los talleres dejaron de funcionar.
Fotografía 1
Talleres de tipografía. Cuenca-Azuay, años ‘60
Durante estos años el trabajo salesiano no solo había logrado aceptación en 
la comunidad cuencana, sino que había generado el crecimiento del culto a María 
Auxiliadora en Azuay, Cañar y algunos pueblos más al norte, lo que generó un 
compromiso con la obra salesiana; por ejemplo, son varias las referencias a rifas 
12 Ídem, 15, 16.
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organizadas por damas de la ciudad; en una de ellas, la señorita Florencia Astudillo 
aportó un automóvil.13
La primera etapa del proyecto de educación técnica salesiana finalizó en la 
primera década del siglo XX; es necesario contextualizar el nuevo siglo para com-
prender el surgimiento de los dos proyectos de educación técnica que persisten 
hasta nuestros días. Por una parte, existe un renovado interés local, articulado al 
nacional, de promover la colonización del Oriente, que en el austro tendrán un 
valor especial por la presencia y trabajo de la Misión Salesiana desde finales del 
siglo XIX. Por iniciativa del doctor Julio Matovelle, en agosto de 1916 se fundó la 
Junta Promotora de Colonización Oriental del Azuay, que “tiene por objeto coo-
perar al establecimiento de las vías de comunicación a la Región Oriental, siendo 
el fin de la misma establecer colonias en el Oriente”; será importante su trabajo 
de promoción pública para la apertura del camino a Méndez, interponiendo su 
influjo ante el Gobierno (Mor y Landázuri, 2007: 111). 
En septiembre de 1925, por iniciativa del capitán Luis F. Mora se fundó el Co-
mité de Colonización Oriental Azuayo con el fin de facilitar los medios necesarios 
para la colonización de la región a través de los fondos canalizados por el Comité 
Central de Colonización, en Quito, y los aportes privados (ibíd.: 111).
El proceso de colonización, en gran medida, fue una respuesta a la situación 
económica de la región, con un sistema agrícola, artesanal e industrial que intentó 
reorientar su actividad. Es importante dimensionar este segundo aspecto, como 
lo manifiesta Luis Mora. La propiedad de la tierra se halla tan dividida porque el 
latifundio no es característico del Azuay: solo el 10% de las tierras se hallan en 
manos de ricos y personas acomodadas y el restante en poder de campesinos e 
indígenas, con pequeñas extensiones.
Su apreciación sobre la situación del agro es dura:
Estos lugares no tienen un gran provenir agrícola: pues la base de su riqueza está 
fincada en la explotación de sus numerosas minas. El método de cultivo sin abono 
siquiera, es demasiado primitivo. Las tierras en centenares de años de trabajo, sin el 
más ligero tónico que ayude a la naturaleza, produce muy poco.
Sin embargo, tenían expectativas con respecto al cultivo “metódico y cien-
tífico” de variedades de plantas frutales y el impulso de la ganadería con la intro-
ducción de nuevas razas y un proceso más técnico de crianza.
13  Ídem, 23. Fue significativo el aporte de la publicación Mensajero de María, dirigida por el 
padre Joaquín, a la divulgación de la obra salesiana, que para 1938 imprimía 8 mil ejemplares. 
Crónica de la Casa Salesiana Sagrado Corazón, pp. 23 y 24.
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En el sector industrial, en la provincia del Azuay sobresalía el tejido del so-
brero de paja toquilla, que fue “el termómetro para fijar la prosperidad relativa o 
miseria del pueblo” que, sin constituirse en la actividad productiva principal de las 
clases populares, les permitía un sustento familiar constante y articulaba a la clase 
media y alta en el comercio.
Con la instalación de la primera planta hidráulica para la producción de 
energía eléctrica en 1914, por gestión de Roberto Crespo Toral, se dinamizaron 
algunas industrias; actividad estimulada también por la planta administrada por 
la municipalidad que proporcionaba luz a las calles, plazas, edificios públicos y 
privados y algunas industrias. Entre las actividades industriales estaban: molinos, 
aserraderos, fábricas de hielo, caramelos, confites, cervecerías, gaseosas, curtiem-
bres. Además de fábricas de tejas, ladrillos y alfarería.
A nivel artesanal se registran, para el espacio urbano y rural, maestros y 
oficiales: escultores, músicos, pintores, relojeros, mecánicos, plateros, sastres, ta-
labarteros, tipógrafos, carpinteros, herreros, alfareros, zapateros, hojalateros, som-
brereros, peluqueros, curtidores, albañiles, choferes, tejeros, tejedores de bayeta, 
preparadores de cal.
En pocas palabras, los salesianos interactúan en un contexto social depri-
mido, al que pretenden aportar desde una educación que tecnifique la actividad 
agropecuaria y otros oficios.
3. La educación técnica agrícola
El interés por la tecnificación de la actividad agropecuaria tiene como motivación 
inicial el apoyo a la labor misionera; recordemos que el establecimiento de las 
colonias resultó en un proceso de urbanización en la planicie amazónica y la reo-
rientación de las actividades productivas de subsistencia, y de intercambio entre 
los grupos amazónicos. Las actividades agropecuarias fueron clave dentro del pro-
ceso de civilización, y en ello, era muy necesario que los misioneros contaran con 
conocimientos de agropecuaria para fortalecerlas. En un segundo momento, esta 
motivación se combina con la exigencia de aportar a la productividad de la Sie-
rra a través de la formación técnica para el cambio del sistema productivo en las 
propiedades de campesinos pobres que deberán interactuar en un contexto poco 
favorable, en términos sociales y económicos, para la reactivación del agro. 
Podemos ubicar 5 momentos en la formación técnica agropecuaria salesiana: 
la Quinta María Auxiliadora o Aspirantado Agrícola (1925-1949); la Escuela Prác-
tica Agrícola y Orfelinato (1949-1959); el Colegio Técnico Agropecuario (1959-
1991), y el Colegio Técnico Salesiano en Uzhupud (1991-actualmente).
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3.1 La Quinta María Auxiliadora o Aspirantado agrícola
Las crónicas y documentos de la primera mitad, de la década del veinte, dan cuenta 
de la necesidad de fortalecer la formación de los misioneros y capacitar a los jóve-
nes que van a la Amazonía. Durante esta época estarán estrechamente relacionadas 
la labor misionera, la formación agrícola, la formación de los salesianos y el ora-
torio festivo para niños pobres; las tres primeras orientadas a “civilizar el Oriente”.
Regresemos al origen. En 1926 o 1927 el padre Crespi, junto a monseñor Do-
mingo Comín, vicario apostólico de Méndez y Gualaquiza, adquiere una quinta 
de cuatro hectáreas a orillas del río Tarqui, en la zona de Yanuncay, a una hora de 
camino de la Casa Central, con la intención de tener hierba para las acémilas al 
servicio de las misiones. En la quinta, denominada Don Bosco, vivía un huasi-
cama con su familia. Por decisión del Inspector padre Dati, con el apoyo del padre 
Crespi y otros superiores deciden establecer un pequeño centro de Aspirantado 
para la formación religiosa y agrícola de futuros coadjutores misioneros en la re-
gión oriental.14
El 7 de noviembre de 1927 se traslada una pequeña comunidad encabezada 
por el padre Fior, con los acólitos Ángel Rouby y Trompus más cuatro aspirantes, 
que al mes aumentaron a 16. Entre las tareas de Fior estaba la creación de una es-
cuela agrícola, denominada Quinta María Auxiliadora, sujeta a la Casa de Cuenca, 
que adoptó el programa de escuelas agrícolas elementales del padre Ricaldone,15 
con el compromiso de ser sostenida por Crespi; poco después se abrió el oratorio 
festivo que tuvo muy buena acogida en la zona.16
Crespi encabezó la campaña para convocar a alumnos; en el mes de mayo lle-
garon los primeros, que junto a los profesores sumaron 20 personas. Dirigidos por 
14 Otras fuentes señalan que la compra fue en 1926 y que tenía una extensión de dos hectáreas; 
más tarde, en 1930, por gestión del padre Spinelli se compraron otras dos hectáreas a la orilla 
derecha del Yanuncay cerca del puente en la terminal de la Av. Solano; en 1956 se vendió para 
comprar otra. Crónica de la Casa-Quinta María Auxiliadora (1927-1930), y varías hojas sueltas 
manuscritas, L7.2.027, caja 5.
15 El padre Pedro Ricaldone (1870-1951) fue Rector Mayor de la Congregación Salesiana entre 
1932 y 1951. Entre sus obras más significativas está la fundación de la Universidad Pontificia 
Salesiana (3 de mayo de 1940), y el impulso de varios proyectos educativos y misioneros. Es 
importante recalcar que durante su estancia en España escribió una de sus primeras obras: 
Biblioteca Agraria Solidaria, que recibió un premio en la Exposición de Turín de 1928. En 
1911 fue encargado de las escuelas profesionales en Turín, en ‹http://es.wikipedia.org/wiki/
Pedro_Ricaldone›. Crónica de la Casa-Quinta de María Auxiliadora año 1927-1930, L7.2.027. 
Caja 5, y Casa San Juan Bosco-Orfelinato-Cuenca-Yanuncay. s.a. manuscrito.
16 Crónica de la Casa Salesiana Sagrado Corazón de Cuenca (1893-1937): 43. Mecanografiado. 
I-Cue-1, caja 2, Cuenca.
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el padre Virgilio Fior, iniciaron labores en marzo del año siguiente y concluyeron 
el año escolar con 16 alumnos en junio de 1928.17
Fior narra así los inicios:
No teníamos capilla ni aulas escolares; el dormitorio servía también de estudio y 
capilla. No teníamos bancos ni mesas y debíamos acomodarnos como mejor podía-
mos. Carecíamos de todo (…) pero eso sí, siempre alegres y contentos en medio de 
nuestra pobreza.18
El proyecto llama la atención del presidente Isidro Ayora, que entrega 10 
becas de 20 sucres cada una y una aporte mensual de 400, lo que permite la com-
pra de mobiliario; pero esta asignación será suprimida por la Constituyente de 
1929, donde la mayoría liberal estaba opuesta a las escuelas privadas. Medida que 
dificultó el trabajo de los 20 internos, que desarrollaban sus actividades en un solo 
local; a ello se sumó la oposición al interior de la comunidad, lo que indujo a la 
renuncia del director que pasó a ser parte de la Casa Central de Quito.19
El proyecto educativo tomó fuerza con la llegada, desde México, del padre 
Gardini, biólogo experto en botánica y agronomía, designado director en 1930; con 
lo que se logró una simbiosis entre lo técnico para la explotación de la tierra y el 
coadjutor salesiano que proveyó “sabiduría cristiana al técnico”; esto acompañado 
de una intensa labor religiosa con la administración de sacramentos, la organización 
de fiestas y ejercicios espirituales, cuya importancia es decisiva para crear en 1930 el 
Aspirantado para coadjutores agrícolas, que marcó un período que finalizó en 1959.
La labor propagandística de Crespi aseguró fondos por 200 sucres mensuales 
para la Quinta Agrícola Salesiana, que tuvo como objetivo formar a coadjutores 
para las misiones con formación técnica en agricultura, a la vez que recibían niños 
en el internado. El proyecto fue creciendo con los trabajos agrícolas tecnificados 
que se ampliaron a los campos de experimentación. Para darles cabida, se adqui-
rieron las quintas: San José, Don Bosco, Don Rúa, San Luis, Domingo Savio y 
Sussambrino; esto fue resultado del gran trabajo de los pioneros de este proyecto: 
padre Antonio Mapelli y coadjutor Juan Lunardi.20
La década del treinta será importante para la implementación de sistemas 
mecanizados de producción, mejoramiento de ganado ovino, forestación y cultivo 
17 Crónica de la Casa-Quinta María Auxiliadora (1927-1930), L7.2.027, caja 5, Casa San Juan 
Bosco- Orfelinato-Cuenca-Yanuncay. s.a. manuscrito.
18 Guerrerio, El Humilde Origen, Bodas de Plata de Yanuncay, mecanografiado, Quito, 1950: 11.
19 Crónica de la Casa-Quinta María Auxiliadora (1927-1930), L7.2.027, caja 5.
20 Crónica de octubre de 1933 a diciembre de 1935, L7-2.028, caja 5, Casa San Juan Bosco-Orfe-
linato-Cuenca-Yanuncay. s.a. manuscrito, pp.2-4. 
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frutales; si bien la escuela era privada, fueron importantes las ayudas recibidas de 
distintas instituciones y personas del país y del extranjero.21
En cuanto a los estudiantes, los pocos registros encontrados dan cuenta de que 
eran adolescentes y jóvenes entre 14 y 18 años, provenían de lugares relacionados a 
las zonas de trabajo salesiano, sobre todo el oriente azuayo, como lo podemos apre-
ciar en el registro de matriculados período 1936-1937, sistematizado en el Cuadro 1.
Cuadro 1
Alumnos de la Escuela Agrícola Yanuncay 1936-1937































































































Fuente: Alumnos de la escuela agrícola Yanuncay (1936-37). Manuscrito, p. 10.
Elaboración: Marcelo Quishpe.
21 A. Gardini le sucedió en 1933 el padre Colombo; en 1936 el padre Duroni; en 1939 regresó Co-
lombo como Director del Noviciado y la Escuela agrícola; en 1944 fue sustituido por el padre 
Formaggio, y en 1948 por el padre Antonio Guerriero (en Guerriero, El Humilde Origen, Bodas 
de Plata de Yanuncay, mecanografiado, Quito, 1950: 3-5).
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La creación del noviciado (1939-1961) fue importante para auspiciar la labor 
salesiana y el proyecto de Yanuncay hasta su traslado a Cayambe (provincia de 
Pichincha), período en el que albergó 214 novicios y 65 coadjutores. Durante la 
década siguiente la escuela agrícola funcionó como particular con un promedio de 
20 alumnos en los distintos niveles, y mereció el reconocimiento de la ciudadanía, 
que la resumimos en las siguientes referencias publicadas en diario El Mercurio: 
Educación y trabajo, formación integral (…) comunidad humana abrazada en la 
naturaleza, enraizada en la tierra. 
(en un) sector de la cuencanía que se destaca como un pequeño mundo de trabajo 
y superaciones (…) Se descubre con sus dos trayectorias de luz: el Noviciado y el 
Aspirantado. Por la primera van las vocaciones, hacia su perfección religiosa sale-
siana (…) En la casa para aspirantes, o sea en la Escuela Agrícola, la juventud lleva 
sus meditaciones hacia la tierra, adquiere la técnica del trabajo y al mismo tiempo, 
con inteligencia y amor, también encallece sus manos en las labores productivas, 
guiándose por el ideal salesiano.22
Un prospecto de la época nos brinda una mirada interesante. Primero la 
escuela está orientada a la formación técnica del personal destinado a las misiones 
orientales y su objetivo es la “formación de personal religioso agricultor, moral y 
técnicamente preparado para dirigir, en unión con los sacerdotes, las instalaciones 
agrícolas que la Congregación Salesiana tiene (…) como medio para alcanzar la 
pacifica conquista de los Jíbaros y para enseñar y proteger una buena coloniza-
ción.” La formación dura tres años y se complementa con una estancia en Quito 
para el perfeccionamiento de la moral y la religión, antes de ser enviados a las 
misiones. La congregación aporta con alimentos, libros y herramientas y, a partir 
del segundo año, con calzado y vestido.23
3.2 El Orfanato-Escuela Práctica Agrícola (1949-1959)
En octubre de 1949, se inauguró el año escolar con 51 estudiantes repartidos en 
seis grados, y en medio de una gran expectativa: asumir el cuidado de los niños 
damnificados del terremoto de Ambato, acaecido en la tarde del 5 de agosto de 
1949.24
22 Casa San Juan Bosco-Orfelinato-Cuenca-Yanuncay. s.a. manuscrito, pp. 2-4, El Mercurio, 
1947/05/06 y 09. Hay otra nota en agosto del siguiente año.
23 Prospecto de la Escuela Agrícola María Auxiliadora para la formación de misioneros salesia-
nos. Cuenca, s.f. 4 pp. Colegio Agronómico Yanuncay (1950-1970), cartas, recibos, recortes y 
folletos.
24 La provincia de Tungurahua fue afectada por un terremoto de 6.8 grados en la escala Richter, 
que afectó a 50 poblaciones y dejó reducida a escombros la ciudad de Ambato, donde fallecie-
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Fotografía 2
Prospecto de la escuela agrícola “María Auxiliadora”  
para la formación de misioneros salesianos
A principios de octubre, el padre Francisco Martínez llegó a Cuenca con un 
centenar de niños huérfanos y desamparados provenientes de Ambato, para una 
estancia de tres meses; la mitad de ellos se quedó en Yanuncay; para su atención 
se fundó el Orfanato Domingo Savio, el 29 de septiembre del mismo año. Acomo-
daron de manera improvisada dormitorios, comedor y aulas, para el funciona-
miento de seis grados de primaria y pequeños talleres de carpintería y zapatería. 
Esta circunstancia planteó un giro importante en el Aspirantado Agronómico y 
fue el inicio, en palabras del padre Giacomni, de la “Edad de Oro del Yanuncay”.25
La nueva situación movilizó a los salesianos para formalizar varios aspectos, 
entre ellos, la redacción del Reglamento General de la Casa Agrícola y la legación 
de los estudios agrarios (Plan General y Programas) ante el Ministerio de Econo-
mía y Fomento, para lograr que los huérfanos tuvieran sus estudios legalizados. 
A principios de 195026 la Escuela Salesiana de Agricultura se elevó a la categoría 
ron alrededor de 6 mil personas. Crónica Casa Agropecuaria Salesiana (1949-1954), L9-2001, 
caja 6, Yanuncay.
25 Crónica Casa Agropecuaria Salesiana (1949-1954), L9-2001, caja 6, Yanuncay.
26 Registro Oficial 427 de enero 30 de 1950, Gobierno de Galo Plaza. La Escuela debía regirse 
al Plan de Organización y Reglamento General de las Escuelas Complementarias Agrícolas 
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de Escuela Complementaria Agrícola, con autorización para otorgar el título de 
Prácticos Agronómicos al finalizar el cuarto año de estudios.27
El año de 1950 fue intenso debido, tanto a las visitas de personalidades y au-
toridades locales, nacionales e internacionales como del Comité de Auxilios para 
los damnificados de Ambato, atentos por el bienestar de los huérfanos; preocupa-
ción que se reflejará en los aportes económicos: la Junta de Tungurahua entregó 
25 mil sucres y se comprometió a contribuir con 30 mil anuales.28 En la localidad, 
“el entusiasmo y caridad” motivó la conformación del Comité permanente pro 
Orfelinato Domingo Savio.29
Los recursos económicos que fluían permitieron, no solo la atención a los 
huérfanos sino la compra de ganado de raza, un tractor, libros de agronomía, la 
suscripción a la revista Mundo Agrario, emprender cultivos nuevos y adecuar las 
instalaciones; lo cual llamó la atención de los vecinos que se acercaban por curio-
sidad y para comprar algo.30
El año escolar 1950-1951 se inauguró en octubre con la presencia de 29 huér-
fanos; para 1952 aumentaron a 48 estudiantes, divididos en tres grados de primaria 
y tres cursos de secundaria. La institución fue ganando prestigio, lo que estimuló 
la venida de jóvenes de lugares más lejanos (Imbabura o Alausí) para formarse 
dictado en Acuerdo ejecutivo nº 113 de 15 de mayo de 1946, ya implementado en la Escuela de 
Milagro.
27 Registro Oficial, nº 427, de enero 30 de 1950. Hasta 1958 funcionó como tal bajo el control 
del Ministerio de Economía y Fomento y desde 1959 pasó a depender del Ministerio de Edu-
cación. Casa San Juan Bosco-Orfelinato-Cuenca-Yanuncay. s.a. manuscrito. pp. 5-6. Crónica 
29. Reciben la visita del Dr. Guillermo Morales delegado de la ONU, experto en Bienestar de la 
Infancia; Dr. Carlos Páez, Director General de Hogares de Protección Infantil; señor Guillermo 
Crespo O., Director de Asistencia Pública del Azuay; Dr. Humberto Carvallo, Presidente de la 
Cruz Roja del Azuay; señor Alberto Moscoso, Presidente del Tribunal de Menores. Crónica 
Casa Agropecuaria Salesiana (1949-1954), L9-2001, caja 6, Yanuncay. Crónica de la Escuela 
Agrícola Salesiana, mecanografiado, 1952, caja 6, Yanuncay.
28 Reciben la visita del Dr. Guillermo Morales delegado de la ONU, experto en Bienestar de la 
Infancia; Dr. Carlos Páez, Director General de Hogares de Protección Infantil; señor Guillermo 
Crespo O., Director de Asistencia Pública del Azuay; Dr. Humberto Carvallo, Presidente de la 
Cruz Roja del Azuay; señor Alberto Moscoso, Presidente del Tribunal de Menores. Crónica 
Casa Agropecuaria Salesiana (1949-1954), L9-2001, caja 6, Yanuncay. Crónica de la Escuela 
Agrícola Salesiana, mecanografiado, 1952, caja 6, Yanuncay.
29 Otro apoyo es el aporte de las dietas de los senadores y diputados cuencanos para la fundación 
del orfanato: M. Corral, O. Chacón, T. Martínez, L. Espinoza, C. Malo, I. Loyola, N. Crespo. 
También se hacen presentes el Comité de Auxilio de Cuenca, el Comité prodamnificados de 
Sigsig, la Cruz Roja, el Ministerio de Provisión Social. Guerriero, A., El humilde origen, Quito, 
enero 20 de 1950, mecanografiado, pp. 8-11. 
30 Crónica Casa Agropecuaria Salesiana (1949-1954), L9-2001, caja 6, Yanuncay.
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en agricultura y para coadjutores. El Instituto de Recuperación Económica del 
Azuay y Cañar (IREAC) se unió al impulso de la formación técnica agropecuaria, 
contribuyendo con becas para estudiantes de la región (1953).31
En 1954 se graduaron los primeros prácticos agrícolas, en un evento im-
portante en la ciudad, y que fue aprovechado por los salesianos para difundir su 
labor. Las pruebas orales y prácticas se realizaron en presencia de Samuel Hidalgo, 
representante del Ministerio de Economía; en el salón de la institución se realizó 
una exposición de carteles sobre las diversas especialidades, que impresionó a los 
asistentes, y se reconoció el aporte de las instituciones: Ministerio de Economía, 
Banco de Fomento, Servicio de Cooperación Interamericano para la Agricultura, 
Instituto de Recuperación Económica de Azuay y Cañar, diario El Mercurio, Di-
rección Provincial de Agricultura y personalidades de la localidad )El Mercurio, 
1954/07/24).
Varios datos nos permiten visualizar la situación interna de la institución. 
Hubo en el período 1955-1956: 17 aspirantes, 17 alumnos, 21 huérfanos; de estos: 
22 en primer curso, 7 en segundo, 17 en tercero y 9 en quinto grado. 21 eran del 
Azuay, 9 de Chimborazo, 8 de Cañar, 5 de Tungurahua, 3 de Zamora Chinchipe; 
Loja, El Oro, Imbabura y Guayas tenían 2 cada una, y Esmeraldas y Manabí, 1. De 
acuerdo al régimen de pensiones, 12 eran becados: 6 por el IREAC, 6 por el Con-
sejo Provincial y 2 por el Banco Provincial. 18 alumnos pagaban pensiones entre 
300 y 30 sucres al mes y 23 jóvenes no lo hacían. Además, se registra el aporte de 
833,33 sucres mensuales del Ministerio de Previsión Social por concepto de Orfe-
linato.32 Para el año siguiente llegaron 3 estudiantes más (de Cotopaxi y Morona 
Santiago), y aumentó una beca del IREAC.33
Eran atendidos por 15 salesianos y 8 novicios. Recordemos que era un inter-
nado, de día completo, con un horario que iniciaba a las 5h30 y terminaba a las 
10h45, donde todas las actividades estaban reguladas: levantada, meditación, misa, 
trabajo, estudio, alimentación, recreo, oración…
Surge una pregunta: ¿El giro dado, es resultado de los acontecimientos o 
la maduración del proyecto salesiano? Para 1950, los salesianos en el mundo te-
nían 220 escuelas profesionales técnicas (78 escuelas agrícolas), 1.057 colegios de 
enseñanza primaria, secundaria y superior, y 159 orfelinatos en varios países.34 
31 Crónica de la Escuela Agrícola Salesiana, mecanografiado, 1952, caja 6, Yanuncay.
32 Mapelli, elenco del personal con sus respectivos cargos y ocupaciones, horario, etc. 955-1956, 
p. 4.
33 s.a. Colegio Agrícola Salesiano Yanuncay, año lectivo 1957-58, p. 4.
34 A la muerte de Don Bosco (1888), las escuelas profesionales eran 15; con el padre Rua (1910) 
llegaron a 88; con el padre Albera (1922) sumaron 102; con el padre Rinaldi (1931) aumenta-
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En Ecuador, la formación agrícola se evidenció en la “cruzada rural y civilizato-
ria” de los centros misionales del Oriente, la escuela agrícola de Naranjal-Balsar 
y Yanuncay, y el primer orfanato, Domingo Savio.35 Para 1961 había planteles de 
educación agrícola en Macas, Sucúa, Limón y Bomboiza; varias escuelas con orien-
tación agropecuaria de nivel primario que “tienen por objeto adiestrar al jíbaro 
en el cultivo de la tierra, con un orientación más práctica que teórica, porque ‘los 
salvajes no están todavía preparados’,36 y la escuela agrícola de Paute fundada en 
1952 para instruir a los jíbaros (Guerriero y Creamer, 1997: 604 y ss.).
Las fuentes consultadas muestran que lo que motivó a dar este salto fue una 
combinación de varios acontecimientos: los huérfanos, una importante llegada de 
recursos, el interés por legalizar la educación técnica agrícola como una respuesta 
a una nueva visión de progreso en la Sierra y la Amazonía. La visión salesiana 
sintonizaba con el Estado y la sociedad.
Recordemos que en esos años se impulsaron los proyectos regionales de desa-
rrollo, y en el austro ecuatoriano el IREAC fue un actor importante y el modelo a 
seguir; el Estado definió como objetivo estratégico estimular la producción agrí-
cola y ganadera, en un proceso de reforma agraria, lo que se reflejó en el interés 
por regular y estimular la profesionalización del sector agropecuario. Ejemplo de 
ello fue el Plan de organización y estudios para los colegios técnicos de educación 
agropecuaria del 7 de diciembre de 1957, en el que se plantearon objetivos, pen-
sum, métodos (RO nº 381).
La década del cincuenta –como ya se dijo– será la “Edad de Oro del Yanun-
cay”; esto lo recoge en 1959 el diario El Comercio al afirmar que la escuela agrícola 
con 100 alumnos es “la mejor capacitada de la República”.37
3.3 El Colegio Técnico Agropecuario
En 1959 la educación técnica dejó de ser competencia del Ministerio de Economía 
y pasó a la jurisdicción del Ministerio de Educación. Esto fue un giro importante 
porque transformó a la Escuela Práctica en Colegio Técnico Agronómico (CTA), 
con la posibilidad de otorgar títulos de bachiller técnico en seis años.38 Ese mismo 
ron a 147 y con don Ricaldone (1951) subieron a 253. En 1963 eran 300; los talleres más de 800 
y los alumnos pasaban de 90 mil.
35 A. Guerriero, El humilde origen, Quito, enero 20 de 1950, mecanografiado, pp. 7-8.
36 Carta a Antonio García, Director Ayudante del Servicio Cooperativo Interamericano de Agri-
cultura, Cuenca 1 de enero de 1961, p. 1.
37 s.a. Salesianos en Yanuncay-Cuenca, 1949, mecanografiado, p. 6.
38 Decreto Oficial nº 3858, de febrero 16 de 1959. 
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año se graduaron los primeros 6 bachilleres, 3 sacerdotes salesianos y un coadjutor, 
Ángel Estrella, que en la década del setenta será rector del CTA.
Lamentablemente, este impulso se detendrá con el incendio de una sección 
del colegio; a partir de allí, se iniciará un lento proceso de gestión de recursos a 
nivel público y privado, dentro y fuera del país, siendo esta una de las característi-
cas centrales de la década del sesenta. La estrecha situación económica y la dismi-
nución de las rentas estatales influirá para transformarse en fiscomisional en 1972 
y cerrar su internado en 1975, como parte de un proceso de democratización, que 
implicará su orientación a sectores sociales nuevos.
Pasemos una breve revista a la situación económica. En octubre de 1960 el 
padre Mapelli le escribe al presidente José María Velasco Ibarra,39 y hace memoria 
de la inversión realizada en Yanuncay, 1’315.000 sucres: 560 mil en la construcción 
del establo y dependencias (gallinero, silos, guanera, chancheras y conejera); 450 
mil en la mecanización (vehículo, tractores y maquinaria); 305 mil en actividades 
varias, como la mejora y selección de ganado, mejora de terrenos, comunicaciones 
(caminos), reforestación y frutales. El colegio, con una propiedad de 40 hectáreas, 
era el único en la región y como tal solicitó una subvención estatal de 100 mil 
sucres para construir un edificio para 150 alumnos; la creación de 25 becas a favor 
de jóvenes pobres y del campo, y contar con un ingeniero agrónomo, en comisión 
de servicios, del Ministerio de Fomento.40 La respuesta fue positiva y en 1963 se 
inició la construcción del nuevo Colegio Agronómico que se inauguró el 14 de 
julio de 1968.41
Para el sustento del Orfelinato que funcionaba paralelo al CTA hasta 1963 
recibían del Estado una partida de 20 mil sucres anuales, lo cual les permitía man-
tener entre 10 y 20 huérfanos “gratuitamente”, que recibían hospedaje, alimenta-
ción y educación técnica. A partir del año siguiente comenzaron a recibir la mitad 
39 Velasco conocía el proyecto salesiano porque lo visitó el 4 de noviembre de 1954.
40 A. P. Mapelli, carta al presidente Velasco Ibarra, Cuenca, 5 octubre de 1960, p. 2. Cuenca-
Yanuncay. La carta presenta correcciones y datos añadidos con esferográfico que los tomamos 
en cuenta.
41 Además de apoyo estatal recibieron el apoyo de Misereor de Alemania y Punto Cuarto de la 
USAID. s.a. salesianos en Yanuncay., p. 3. s.a. Breves rasgos de crónica de la Inspectoría Sa-
lesiana de Cuenca, mecanografiado, 1967, 16. En 1966 el padre Mapelli redacta un informe 
detallado de su gestión económica donde se puede apreciar los esfuerzos realizados para la 
construcción del Colegio, Iglesia, dotación de galpones, mejoramiento de ganado, maquinaria, 
entre otros, así como los aportes recibidos de distintas fuentes. Cuenca, 30 agosto de 1966, p. 
4 En 1964 inician la construcción del Colegio Agronómico de Sucua con ayuda del Ministerio 
de Agricultura y está previsto el inicio de clase en octubre para la formación de Agrónomos 
Prácticos.
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y en 1966 solo les transfirieron la tercera parte; para 1967 se redujo en mil sucres 
la partida, pero hasta agosto no había llegado nada.42
En un informe de 1964 se calculó que desde 1950 habían invertido 2’118.000 
sucres en edificios, equipos, mejoramiento de terreno, zootécnica, maquinaria, 
planificación. Y las ayudas recibidas sumaban 1’190.000 sucres, aportadas por la 
Inspectoría, Misereor, Gobierno, Punto Cuarto, préstamos y otros.43 En 1969, en 
un nuevo memorial de la labor del CTA se insistió en la necesidad de la subven-
ción de 200 mil sucres para terminar la construcción del edificio, mantener 260 
alumnos y 10 profesores no salesianos.44
A pesar de ello, otras gestiones sí tienen éxito; por ejemplo, las del diputado 
azuayo Patricio Crespo, quien en 1966 recibió apoyo para la importación de pollos 
y ganado, y tramitó la exoneración de aduana para la importación de maquinaria 
para molienda.45 En 1968 se adquirió la quinta de Balao para prácticas tropicales, 
y en 1971 se construyó el invernadero.46
En relación a la dinámica escolar, para captar estudiantes los salesianos des-
plegaron cuatro estrategias: aumentar su presencia en la vida pública a través de 
las ferias y exposiciones de las fiestas de ciudad, la impresión del prospecto del Co-
legio, la edición de la revista Siembra (1961) y la apertura del externado en 1966.
Con respecto a la primera, el 3 de noviembre de 1950 se realizó el primer 
desfile en las fiestas de la ciudad con la presencia de los huérfanos; al año siguiente, 
ganaron varios premios en la Primera Exposición Agropecuaria Austral. Las fe-
rias en su local procuraban ser espectaculares. Para ello se organizaban visitas a 
las chanceras, molino, aserradero, huertas, gallineros, conejeras, pabellón de in-
dustrias, establo, mecánica, corral para ganado mayor, silos, graneros, colmenar; 
además, se hacían demostraciones de laboratorio, prácticas de campo y carteleras 
temáticas.47
El prospecto del período 1958-1959 aporta con otros datos interesantes para 
visualizar la nueva estructura institucional. Las instalaciones cuentan con un es-
tablo moderno con ganado Holstein Friesian, ganado ovejuno merino, ganado 
42 A. P. Mapelli, Carta a Hilda Egüez, Directora General de Servicio Social, Cuenca, 16 de agosto 
de 1967. Cuenca-Yanuncay.
43 s.a. Informe y datos sobre el Colegio Agronómico Salesiano de Yanuncay, dado durante el 
Primer Capítulo Inspectorial. Cuenca, 3 de septiembre de 1964, p. 3.
44 s.a. mecanografiado, 3 de marzo de 1969, p. 1.
45 Alzamora, J. 1966. Carta al Ministro de Finanzas. Cuenca-Yanuncay.
46 s.a. documento mecanografiado. s.f. 8 p. Cuenca-Yanuncay.
47 Caja 4, invitación, mayo de 1963. Crónica Casa Agropecuaria Salesiana (1949-1954), L9-2001, 
caja 6. Yanuncay.
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porcino Deckok Jersey; plantel avícola con gallinas Plymouth, Rhodhe Island, Red, 
New Hampshire, Leghorn e híbrida; conejos de diversas razas; una sección agrí-
cola con suficiente superficie para prácticas de clasificación de terrenos, abonos, 
rotulación, curvas de nivel, cultivo, aporcamiento, cosecha, recolección de frutos, 
etcétera. Una sección de horticultura y jardinería; otra industrial agrícola, donde 
aprender la transformación de materias primas en derivados “que constituyen 
la alimentación y fuente de riqueza para la sociedad” como mantequilla, mer-
meladas, quesos, conservas, encurtidos, etcétera; y una sección donde aprenden 
la agricultura mecanizada al manejar tractores, camiones, dínamos, entre otros 
(Prospecto 1958-59).
Para ingresar era necesario tener, además de varios documentos, entre 12 y 16 
años de edad, haber terminado la enseñanza elemental y buena salud; poder cubrir 
100 sucres de matrícula y derechos de útiles de labranza y una pensión mensual de 
250 sucres; además de un ajuar personal. 
La propuesta educativa técnica agrícola procuraba ser una respuesta a la si-
tuación del agro y estar acorde a las nuevas políticas estatales de reactivación del 
sector. Se puede apreciar una maduración y adecuación a la realidad si compara-
mos los objetivos del colegio en el período 1958-59 y el de 1963:
El fin del CAS es proponer dar formación religiosa, moral, intelectual y técnica a los 
jóvenes que anhelan consagrarse científicamente a las nobles actividades del campo, 
fuente perenne e inexhausta de progreso y de riqueza para la humana sociedad.
Habilitar a los alumnos en la técnica agropecuaria y en las industrias rurales me-
diante métodos modernos de cultivo y elaboración de materias primas, desarrollar 
en el alumno el hábito y el amor al trabajo, única fuente de progreso y trabajo. 
Cuenta con instalaciones para avicultura, agricultura, mecánica agrícola, industrias 
agropecuarias, horticultura, fruticultura, reforestación, preparación de alimentos 
balanceados, gabinetes de análisis.48
Como único colegio con esa especialidad en la región sur, tiene aceptación 
local y de las provincias cercanas, Loja y El Oro. Podemos ver esta dinámica en 
varias fuentes consultadas; por ejemplo, el cuadro elaborado por el padre Mapelli 
muestra que entre 1949 y 1964 habían ingresado 1.062 estudiantes y se evidencia 
un crecimiento de matriculados a partir de la constitución del Colegio en la dé-
cada del sesenta49 (ver Cuadro 2).
48 Caja 4, prospecto 1963.
49 Mapelli, Carta al presidente Velasco Ibarra, Cuenca, 5 de octubre de 1960. Cuenca-Yanuncay. 
Tomamos en cuenta las correcciones y datos añadidos que tiene la carta.
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Cuadro 2
Registro de estudiantes del Colegio Técnico Agronómico 1949-1964







































































TOTAL 478 584 1062
Fuente: Mapelli, Carta al presidente Velasco Ibarra, Cuenca, 5 octubre de 1960, 2 p.
Elaboración: Marcelo Quishpe.
Para 1966 habían tenido 10 promociones de prácticos agrícolas y 6 de bachi-
lleres en Ciencias Agronómicas. De los egresados, 15 son huérfanos, 8 prácticos y 
7 bachilleres, todos trabajando en su especialidad.50
En 1969, después de 20 años de trabajo, la mitad como Escuela Agrícola y la 
otra como Colegio habían matriculado 2.248 alumnos; en los tres últimos años 
pasaron de 200 y en ese año eran 260 entre alumnos internos, seminternos y ex-
ternos. 115 titulados: 75 bachilleres y 40 prácticos agrícolas.51 La ocupación de los 
egresados se puede ver en el cuadro de la siguiente página.
Al mirar las cifras, llama la atención la alta deserción. ¿Cómo explicar la 
interrupción de los estudios y los bajos niveles de graduación? Por ejemplo, en 
una década de trabajo de la Escuela complementaria agrícola solo se graduaron 
27 jóvenes. Los pocos datos disponibles dan cuenta de que gran parte de los jóve-
nes venía de familias humildes y no lograba acoplarse a la vida del internado; era 
necesario aportar económicamente a sus familias o la vocación no crecía; además, 
el título que se ofrecía no era muy estimulante; al parecer, esto cambió con la crea-
50 s.a. Salesianos en Yanuncay, s.f. p. 3.
51 s.a., mecanografiado, 3 de marzo de 1969, p. 1.
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ción del Colegio, que otorgaba un título con mayor prestigio social y permitía la 













Continúan estudios universitarios y se gradúan.
Frecuentan universidades del país.
Frecuentan especialidades en rama agrícola en el exterior.
Trabajan en actividades relacionadas con la agricultura en el Banco de Fomento, 
Misión Andina, jefes de ornamentación en varias ciudades, entre otros.
Trabajan en actividades agrícolas propias o de particulares.
Dedicados a la enseñanza preferentemente agrícola.
Rector y director de colegios de orientación agrícola.
Fuente: s.a., mecanografiado, 3 de marzo de 1969, 1 p.
Elaboración: Marcelo Quishpe.
Por otra parte, el proceso de formación estaba orientado hacia la tecnifica-
ción del trabajo agrícola y era difícil para muchos de los jóvenes de origen social 
humilde, poder implementar esta dinámica nueva en sus realidades; algunas notas 
señalan la dificultad de vinculación laboral y los bajos salarios que ofrecían las 
quintas y haciendas de la región. Recordemos que la situación agraria en el austro 
ecuatoriano se caracterizaba por una gran dificultad: la pequeña propiedad; como 
respuesta a ello, el CREA estimuló un proceso de colonización del “Oriente azuayo”.
En este sentido, desde mediados de la década del sesenta hay mucha concien-
cia sobre la crisis espantosa que vive el agro. Se hace referencia a la disminución 
de colegios agrícolas en Europa y la situación por la que atraviesa Ecuador. Para 
sobrellevarla, se planteó acabar con las escuelas tradicionales de lampa, azadón, 
rastrillo y hoces, e iniciar una agricultura planificada, tecnificada y maquinizada 
que, al reducir el precio de la producción y la mano de obra, pueda competir a 
nivel nacional e internacional. 
Esta evolución fue lenta en Yanuncay; empezó adecuándose al Plan de En-
señanza Unificado concebido y ordenado por la Junta Militar en 1966, que hacía 
énfasis en la educación técnico-práctica, además de fijarse como meta la adecua-
ción a la realidad industrial y comercial de la zona. Por ello escogen la especializa-
ción en mecánica agrícola, avicultura, zootecnia e industrias agropecuarias (leche, 
quesos, mantequilla, mermeladas, jaleas, encurtidos).52 Más adelante, en 1968, en 
52 s.a. Informe y datos sobre el Colegio Agronómico Salesiano de Yanuncay, entregado durante el 
Primer Capítulo Inspectorial, Cuenca, 3 de septiembre de 1964, p. 3.
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la inauguración del edificio nuevo del Colegio, reciben la visita de monseñor Se-
rrano Abad, el alcalde de la ciudad y del señor Jaramillo, representante de España, 
para tratar sobre la instalación de Instituto Superior Agronómico,53 pero la idea 
no progresó.
Llegó la década del setenta en medio de una difícil situación económica: un 
déficit de 200 mil sucres anuales, hace inminente el cierre del Colegio. La prensa 
local y nacional hace patente a la comunidad y al Gobierno la preocupación del 
padre procurador. En septiembre de 1972 recién entre la congregación salesiana y 
el Estado encuentran una solución: fiscomisionalizar el colegio,54 que consistió en 
asumir el financiamiento de todo el profesorado externo.
Sin embargo, los apuros económicos no disminuyeron y en 1975 se inició 
un proceso denominado democratización, que consistió en eliminar el internado 
porque consideraba que este grupo de alumnos era “dominante, foráneo y privi-
legiado” y la mayoría pertenecía, “social y geográficamente”, al centro de la ciudad. 
Su intención fue la de aumentar progresivamente hasta un 85% el ingreso de estu-
diantes rurales y semirurales, además de buscar holgura económica, con pensiones 
simbólicas de 60 sucres.55
Desde 1977, el Colegio se preparó para la celebración de sus 50 años; en junio 
de ese año se realizo una feria importante que rematará en mayo del año siguiente 
con las fiesta jubilar de Yanuncay. Uno de los acontecimientos centrales de la ce-
lebración fue la condecoración al Pabellón de la Institución con la medalla al mé-
rito educativo de primera clase de parte del Ministerio de Educación. En su local, 
alumnos y exalumnos presentaron a la comunidad una exposición fotográfica de 
la historia institucional, inauguraron el gabinete de fitopatología, hubo exposi-
ciones y demostraciones de manualidades, ganadería, cunicultura, cultivos bajo 
invernadero, de maquinaria agrícola, entre otras actividades.56 Desde la fundación 
del CTA hasta esa fecha se habían matriculado 5.888, y graduado 589 personas.57
Para finales de la década del ochenta el CTA –que en su inicio distaba 2 km 
de la ciudad y no era de fácil acceso– se encontró absorbido por el crecimiento ur-
bano de Cuenca. Esto planteó la posibilidad de reubicarlo en la zona San Joaquín, 
53 Documento mecanografiado, s.a., s.f., 8 p.
54 Decreto nº 921 de 1 de septiembre de 1972.
55 s.a. Salesianos en Yanuncay, p. 4.
56 Ídem., p. 4 y ss. La prensa realiza varias notas reseñando la labor salesiana, por ejemplo el diario 
El Mercurio, 23, 31 de mayo, 22 junio; Clarín, 18 junio de 1978. 
57 Los rectores desde 1950 a 1986 fueron, padre Mapelli (1950-1966); padre Bisson (1966-1971); 
padre Merino (1971-1974); padre Plaza (1974-1976); padre Boccalatte (1976-1982); padre Pa-
chacamac (1982-1986); padre Delgado (1986). padres Guerriero y Creamer (1997: 178 y ss).
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sin llegar a concretarse por la poca amplitud de los terrenos. Luego se exploró la 
posibilidad de mudarlo a las instalaciones del Colegio Agronómico de Paute en 
Yumancay por sugerencia del PROMET, pero tampoco se concretó, porque los 
ofrecimientos estatales no se cumpieron.
Sin otra alternativa y con la posibilidad de vender los terrenos del Colegio, 
decidieron cerrar el ciclo básico a partir de octubre de 1990. Esto molestó y pre-
ocupó a los padres de familia y fue motivo de reseña en la presa local, que consi-
deró que se iba a perder una opción de educación técnica, laboratorios, biblioteca, 
infraestructura, personal formado y 30 partidas fiscales (El Mercurio, Editorial, 
1990/02/5 y 6).
Para el año siguiente el ciclo diversificado se trasladó a Uzhupud, donde los 
salesianos tenían un terreno de 200 ha, gracias al cambio de los predios del Colegio 
Agronómico de la orilla del Yanuncay a Turi, con la Curia; el ciclo básico se quedó 
en Yanuncay.
Con los recursos comprometidos por el Estado más el producto de la venta 
de los predios del Colegio Orientalista a la Universidad de Cuenca, se construyó 
el nuevo colegio en Uzhupud. Tuvieron pequeños inconvenientes con el desastre 
de la Josefina (1993), pero entraron en una dinámica nueva con la reapertura 
del internado y la creación de la modalidad a distancia (El Mercurio, editorial, 
1990/02/5 y 6).
Con el traslado a Uzhupud se inició un nuevo proceso en la formación téc-
nica agropecuaria salesiana, que sigue hasta el presente. Aportamos algunas refe-
rencias para el lector. La instalación del Colegio Agronómico en el fructífero valle 
del río Paute, rodeado por cantones con una fuerte dinámica agropecuaria le dio 
un contexto adecuado para su desarrollo. A propósito de la conmemoración de los 
150 años de cantonización de Paute (2010), que coincidió con los 50 años de pre-
sencia de los salesianos en esa localidad, el Consejo Cantonal declaró ciudadano 
ilustre al hermano Tarcisio Battochio y condecoró al Pabellón de la Institución (El 
Mercurio, 2011/02/26; 2010/01/30).
Este reconocimiento es producto de hechos importantes: el impulso de cul-
tivos de tomate, coles, hortalizas, viveros, frutales; los premios a la excelencia edu-
cativa que ha ganado en los últimos años; una amplia oferta de especializaciones 
dividida en 18 áreas agrícolas: avicultura, crianza de animales menores, mecani-
zación, fruticultura, arboricultura, lácteos, cárnicos, entre otras; el desarrollo y fi-
nanciamiento de emprendimientos productivos para la investigación, elaboración 
y comercialización de productos; o la casa abierta, llamada “Corazón Abierto”, que 
forma parte de las festividades del cantón y en la que los salesianos comparten con 
la comunidad las propuestas de las distintas aéreas de formación. En el 2010 se 
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matricularon 562 estudiantes, que provenían de los cantones cercanos a Paute y 
de las provincias de Azuay, Cañar, Loja, El Oro y Zamora.58
3.4 El proyecto salesiano en Paute
Actualmente, en Paute los salesianos tienen varios proyectos: la sede la Casa Sale-
siana Paute-Uzhupud, que administra al Instituto Técnico Agropecuario Salesiano 
(ITAS), la Casa de la Juventud y el Colegio a distancia Juan Lunardi, con 500 estu-
diantes. Nos interesa potenciar el internado agrícola para los shuar.
La finca de Yumacay (Paute) pasó a manos de los salesianos por donación de 
Florencia Astudillo, el 14 de agosto de 1945, con la finalidad de educar a los “Jíba-
ros” del Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza. En mayo de 1952 llegaron 
el padre Fior y el coadjutor Valle para tomar posesión, y con el apoyo del padre 
Chesi, iniciaron la construcción de las viviendas; trabajo intermitente que duró 
hasta 1960. Durante esos años, con la presencia de varios sacerdotes, se iniciaron 
ensayos agrícolas, hortícolas y forestales. En ese mismo año llegó, nombrado como 
director, el padre Guerriero; organizó a la comunidad y, el año siguiente, empren-
dió obras que contaron con el apoyo de los coadjutores especializados en agricul-
tura y mecánica: Battocchio y Pelassa (Guerriero y Creamer, 1997: 606 y ss.).
En 1960 se inscribió a un grupo de 16 shuar seleccionados de las misiones 
salesianas para “una prudente experiencia con el mundo civilizado (…) y de una 
mejor inserción en el resto de la familia ecuatoriana”: Juanga Tómas y Shimbiucta 
Rafaél (de Bombiza); Tzamarén Calixto y Kaisa Cristóbal (Chiguaza); Sharupi 
Silverio y Anduash José (Limón); Guajai Luis y Chiriap Martín (Kuchantsa); Yam-
bik Francisco y Juanga Francisco (Sevilla don Bosco); Kajek Juan y Timias Juan 
(Sucúa); Shimbiucta Luis y Angoash José (Yaupi).
Esta nueva propuesta fue reseñada en Juventud Misionera de España, en 1961:
Al salir de las florestas han descubierto en realidad un “Mundo Nuevo”. Se sienten 
felices en la nueva Morada (…) con cuánta alegría se entregan a los juegos en las 
horas de recreo. También son entusiastas por el fútbol. Sumo interés muestran por el 
trabajo, además de las actividades propias del campo, se van ejercitando en trabajos 
interesantes, como carpintería, mecánica, electricidad. No faltan naturalmente las 
clases de cultura general y especialmente el Catecismo. Se aspira a formar de ellos 
catequistas. Serán en todo sentido los brazos de los misioneros al tornar a las anti-
guas florestas… (ibíd.).
58 Consejo Nacional de Educación Salesiana, datos estadísticos de los centros escolares salesianos 
(2010-2011).
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Fotografía 4
Internado shuar y Escuela Agrícola Salesiana. Paute-Azuay, año 1960
La experiencia fue creciendo y paulatinamente fueron ingresando “blancos” 
de la zona, “compartiendo aprendizaje y ecuatorianidad y convirtiéndose ambos 
en líderes”. La experiencia tomó un nuevo impulso con la oficialización como 
Colegio Técnico de Educación Agropecuaria el 22 de noviembre de 1965; pero su 
orientación inicial con los shuar se perdió, porque estos se quedaron en los cole-
gios fundados por los salesianos en las misiones y la institución dio atención a la 
población local (ibíd.).
4. La educación técnica artesanal e industrial
El origen de la educación técnica artesanal y luego industrial está relacionado con 
la instalación de la Escuela de Artes y Oficios a finales del siglo XIX, que perma-
neció abierta hasta la década de 1910. Más adelante, la preocupación salesiana por 
la educación técnica y el interés de la familia Merchán darán origen a la Escuela 
Técnica Salesiana que se inauguró en el año 1938. 
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El proyecto pasó por varios procesos, que dieron cuenta de los cambios y las 
orientaciones en su formación y estructura, que, resumidos, fueron los siguientes: 
Escuela Técnica y luego Colegio Salesiano Cornelio Merchán (1938); Colegio Téc-
nico Salesiano (1968), que dio paso a la creación del Instituto Superior Tecnoló-
gico Salesiano (1977), y un período corto de existencia de la Escuela de Tecnología 
Industrial anexa a la Pontificia Universidad Católica del Ecuador sede Cuenca 
(1981). A continuación realizamos una descripción de los principales elementos 
que configuraron cada uno de estos momentos.
4.1 Escuela Técnica Salesiana Cornelio Merchán59
En la Crónica de la Casa Salesiana (1893-1937) hay una interesante referencia al 
origen de la Escuela Técnica, en el año de 1933, que citamos a continuación:
El señor Cornelio Merchán, padre del doctor Nicanor Merchán, había deseado du-
rante su vida hacer una obra de beneficencia a la juventud obrera mediante los sale-
sianos. Pero murió sin poder satisfacer sus deseos.
Su hijo, doctor Nicanor Merchán, se propuso cumplir el deseo de su padre. Un día 
llamó a celebrar en su capilla privada al padre Inspector, Pablo Montaldo, y allí le 
manifestó su deseo de hacer algo por la clase obrera, esto es construir una escuela 
de artes y oficios, para lo cual daría $ 26.000,00. Objetándole el padre Inspector que 
esta suma era insuficiente para una obra de tal género, el doctor Merchán le dijo 
que daría hasta $ 30.000.00 (…) y luego añadió que daría aun algo más. Además le 
rogaba al padre Inspector que le indicara quien podía llevar a cabo esta idea. Y no 
contento de esto, quiso obsequiar un terreno algo distante de la ciudad para que en 
él se construya dicho edificio. El padre inspector le contestó que no era conveniente 
construir un edificio de esta clase fuera de la ciudad, por la dificultad de la distancia 
y que más bien convenía fabricarlo junto a la casa salesiana, para no multiplicar 
también el personal. En cuanto a la persona, que pudiera hacerse cargo de esta obra, 
indicaba al padre Carlos Crespi, que había dado pruebas de habilidad y actividad. 
El doctor Merchán, contentísimo de la elección, quiso que lo más pronto posible se 
presentara el padre Crespi, para entenderse sobre el asunto. Se fue el padre Crespi y 
después de algunas conferencias y un proyecto de contrato, se hizo una escritura el 
5 de abril de 1935, cuando ya se había iniciado los trabajos. 
59 En las fuentes consultadas en la Casa Salesiana de Quito hemos encontrado múltiples referen-
cias a este proyecto y diversas maneras de referirse a él, que deseamos dar cuenta para futuros 
trabajos. Entre ellas tenemos: Escuela Técnica Salesiana Cornelio Merchán, Instituto de Artes 
y Oficios Cornelio Merchán, Instituto Técnico Cornelio Merchán, Colegio Técnico Cornelio 
Merchán, Colegio Técnico Salesiano Cornelio Merchán.
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En efecto, los trabajos comenzaron el 6 de noviembre de 1935, sobre bases de un 
contrato privado, ya aprobado por el Inspector y por el Consejo. El proyecto, entre 
tanto que al principio era de humildes proporciones, se vino ampliando poco a poco, 
porque el doctor Merchán entusiasmándose más y más por la obra, iba entregando 
aun mayores sumas, como quiera que era bastante rico y sin familia. 
Los trabajos, por tanto se iniciaron, según el contrato el 31 de octubre de 1933. La 
excavación de los cimientos en un terreno pedregoso, trajo consigno enorme difi-
cultades, no menos se diga el terreno deleznable que se encontró también en algunos 
puntos, hasta tener que cavar a la profundidad de 7 metros. 
Fotografía 3
Colegio técnico Cornelio Merchán. En sus inicios fue Oratorio Festivo  
y escuela de Artes y Oficios (sastrería, carpintería, tipografía y mecánica, entre otros).  
Junto a los alumnos se encuentran: el padre Carlos Crespi (izquierda)  
y monseñor Domingo Comín (derecha). Cuenca - Azuay, (cerca de 1938)
Los trabajos de los cimientos duraron desde l6 de noviembre de 1933 hasta el 23 de 
marzo de 1934; la construcción de las paredes, desde el 24 de marzo de 1934 hasta el 
26 de abril de 1936. En esta construcción se emplearon más de 100 obreros diarios. 
Terminados los trabajos más arduos, esto es la construcción de las paredes y coloca-
ción del techo, se continuó el trabajo interiormente, poco a poco, pero sin interrup-
ción, hasta el día de hoy (marzo de 1938), en que se puede decir, que el edificio está 
casi terminado. Este mide 80 m por 20 m de ancho; es de cal y ladrillo. Tiene tres 
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pisos, si se cuentan el teatro que está en la parte baja de la mitad del edificio, fuera 
de nivel del primer piso y la pequeña azotea, que ha sido construida sobre el techo 
en todo el centro de la fábrica, serían cinco. Tienen abundante luz y aire, gastándose 
enormes cantidades en colocar los vidrios en las ventanas. 
Desde octubre de 1936 funcionan las escuelas elementales para externos, aunque 
esto no estaba estipulado, porque en él se hablaba solo de talleres para artesanos. Se 
creyó conveniente el no dejar desocupados tan amplios locales, mientras se buscaba 
las maquinarias y el personal necesario para dichos talleres. Las escuelas elementales, 
para los externos, están atendidas por personal seglar, que reciben su sueldo men-
sual, de los fondos de la casa, quedando solo la dirección en suprema al prefecto de 
la casa y al padre Crespi. Esta escuela consta de cinco grados con 400 alumnos. Los 
grados primero y segundo tienen anexo un grado paralelo. 
El 26 de marzo de 1937 el padre Crespi, partió a Italia a fin de obtener de los Su-
periores, si fuera posible, el personal necesario para la fundación de los talleres y 
para buscar las maquinarias necesarias para su funcionamiento. Sus gestiones, a este 
propósito, no quedaron en el aire. 
En efecto, pudo traer personal y maquinaria. Vino un maestro carpintero Gassoli 
Giusseppe; un maestro sastre, Passera Calogero; un maestro zapatero, Carlos Mi-
libak; un maestro mecánico, Juan Lago; y un agricultor, para la escuela Agrícola 
María Auxiliadora, Pedrazzoli. Vinieron, asimismo algunas máquinas por el valor 
de $ 80.00,00, mientras otras están en camino, habiendo sido contratadas y enviadas 
de Italia. 
Llegaron estos maestros profesionales el 10 de septiembre y el 20 de enero del año 
siguiente se inauguraron de un amanera privada los nuevos talleres; esto es la me-
cánica, la carpintería, la zapatería, la sastrería, la encuadernación y el taller de im-
prenta. Casi en todos los talleres hay alumnos artesanos, llegando al número de 22. 
Este es el estado actual del Instituto “Cornelio Merchán”. Hasta el día de hoy se ha 
gastado más o menos unos $509.023,00 quedando una deuda de $50.000,00.60
Al avanzar la obra, surgió la iniciativa de los padres Carlos Crespi, Pedro 
Chiantera, Juan Migliasso y el señor Ernesto Álvarez de abrir la Escuela Elemental 
(1936), para dar uso a las instalaciones habilitadas. En tanto, la Escuela Técnica 
60 Crónica de la Casa Salesiana Sagrado Corazón de Cuenca (1893-1937), 52-56. Mecanografiado. 
I-Cue-1, caja 2, Cuenca. En un artículo publicado en diario El Mercurio el 13 de enero de 
2008, el señor Nicanor Merchán L. recuerda que, para continuar con el proyecto educativo y la 
construcción de la iglesia de María Auxiliadora, el doctor Nicanor Merchán Bermeo compró 
“el cofre de joyas de doña Hortensia Mata, avaluado en una cantidad astronómica de dinero 
y llamó a su casa de la Gran Colombia al padre Carlos Crespi y le donó sellado el fantástico 
baúl de joyas para la obra salesiana (…) El padre Crespi entonces empieza ‘la milagrosa obra’, 
la gente decía que había recibido una jugosa herencia en Italia. Después el ingeniero Miguel 
Merchán Ocho dona terrenos a la obra salesiana y equipos electrónicos para las aulas”.
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Salesiana Instituto Cornelio Merchán abrió sus puertas el 10 de enero de 1938 con 
el objetivo de preparar artesanos con conocimientos fundamentales de sastrería, 
zapatería, carpintería, mecánica y tipografía; este último taller estuvo a cargo del 
señor Herrera, quiteño, especialista en imprenta.61
Las pocas referencias encontradas permiten establecer que durante los años 
siguientes la Escuela y el Instituto funcionaron sin mayor dificultad, formando 
artesanos en un período de tres años luego de la instrucción elemental y sin reco-
nocimiento estatal.
Para 1942, preocupados por responder al contexto local e influenciados por 
la experiencia salesiana en otros lugares, se plantearon ofrecer una “preparación 
científica y técnica”, que surta las necesidades de mano de obra de la industria, 
por lo tanto se decidió transformar la Escuela en Colegio Técnico. El cambio se 
concretó distinguiendo dos niveles de formación: prácticos y técnicos. Es decir, la 
formación artesanal anterior de tres años otorgaba el título de prácticos y la for-
mación complementaria de dos años confería el título de técnicos; así en 1946 se 
incorporaron los primeros prácticos en carpintería: José Cuesta y Leónidas Inga; 
al año siguiente los prácticos en sastrería: Jorge Vivar y Enrique Zárate y el primer 
técnico en mecánica, Rosendo Mejía.62
Esta iniciativa tendrá reconocimiento estatal: desde 1946 hasta 1962 se logra-
rán del Ministerio de Educación varias resoluciones que irán legalizando un pro-
ceso escalonado de apertura de cursos y especialidades.63 Durante este período se 
61 Caja 4, Documento mecanografiado sin título, sin autor, 1981, 7. León. V. Nuestros Patronos y 
los exalumnos, en Eco del Exalumno Salesiano, nº 1. Cuenca, 1974, pp.14-15. Casa Central de 
las Misiones Salesianas, mecanografiado, s.a., s.f., 1.
62 Caja 4, Documento mecanografiado, s.t., s.a. 1981, 7.
63 Por ejemplo, el 27 de marzo de 1946 la Resolución 070. ET. Autorizó el funcionamiento de 
los primeros cursos de mecánica, carpintería, talabartería y curtiduría. El 1ro. de junio del 
mismo año la Resolución 153-ET.1 autorizó el funcionamiento de los primeros cursos de 
tipografía, fotograbado, encuadernación, sastrería, y zapatería. El 1ro. de noviembre del año 
siguiente la Resolución 749-ET permitió el funcionamiento de 1ero. y 2do. cursos de electri-
cidad. El 5 de octubre 1954 con Resolución 457-ET abrieron el tercer curso de electricidad. El 
27 de junio de 1958, el padre Ángel Correa, director, solicitó una Resolución para el funcio-
namiento de todas las especialidades de 1ero a 5to y el correspondiente bachillerato técnico, 
y el Ministerio respondió con la Resolución nº 39 del 7 de octubre de 1958 y la Resolución 
del 10 de octubre de 1960 para la apertura del 6to. año de bachillerato en Humanidades, y en 
1962 para el bachillerato técnico industrial en las especialidades de Mecánica y Electricidad. 
Colegio técnico Salesiano Cuenca, s.a. s.f. (1959-1965), pp. 5-6. L9.1.009. Carpeta Colegio 
Técnico Salesiano, Cuenca, (1970-1990). Crónica del Colegio Técnico Salesiano Cornelio 
Merchán, año lectivo 1959-1960, manuscrito, pp. 1-3. L9.1.009. Carpeta Colegio Técnico 
Salesiano, Cuenca (1970-1990).
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ofrecieron las ramas de mecánica, carpintería, talabartería, curtiduría, tipografía, 
fotograbado, encuadernación, sastrería, zapatería, electricidad.64
Como parte de estos cambios, en el año 1947 se abrió el internado, para 
ofrecer la oportunidad a jóvenes de fuera de la ciudad. En 1949, con la finalidad 
de profesionalizar a varios trabajadores del sector de la impresión, se creó la Maes-
tría en Artes Gráficas, con dos años de duración. Al año siguiente, con la llegada 
del padre Chiantera a la dirección, y el apoyo del padre Baraldi, se emprende en 
el mejoramiento de los talleres y se profundizo en la formación; así, en 1954, los 
prácticos en sastrería y carpintería cursan 4 y 5 años respectivamente, en tanto que 
los técnicos en mecánica 6 años, y se incorporaron como profesores los gradua-
dos Rosendo Mejía y Vicente Salgado.65 Una proyecto distinto al técnico funcionó 
entre 1956 y 1959: el bachillerato en Humanidades Modernas, especialidad Físico 
Matemático; su primer graduado será Carlos Castillo.66
Para 1960 el Colegio contaba con especializaciones en Mecánica industrial, 
Electricidad, Artes gráficas, los talleres de ebanistería y sastrería, y nuevos laborato-
rios de mecánica y electricidad. Con 6 años de estudio entregaba el título de bachi-
ller industrial y con 4 años de estudios más uno de práctica dirigida el de maestro 
industrial. La formación combinaba la cultura general (Castellano, Literatura, Ma-
temática, Ciencias Sociales, Naturales y Experimentales, etcétera) con la formación 
técnica (asignaturas de Tecnología, Electrotécnica, Dibujo técnico, etcétera).67
El Colegio fue consolidando su prestigio a nivel local y nacional, que le sirvió 
para recibir el apoyo social y de las instituciones. Para 1960 contaba con 253 estu-
diantes, 62 internados y 20 becarios, cubiertos por el CREA.68 Al año siguiente, con 
el apoyo del CREA se inauguraron nuevas aulas, mejoraron el taller de litografía 
con una nueva prensa Offset Nebiolo, que reforzó el trabajo de impresión de los 
64 Colegio Técnico Salesiano Cuenca, s.a. s.f. (1959-1965), pp. 5-6. L9.1.009, Carpeta Colegio Téc-
nico Salesiano, Cuenca (1970-1990). Caja 4, documento mecanografiado sin título, sin autor, 
1981, 7. Crónica del Colegio Técnico Salesiano Cornelio Merchán, año lectivo 1959-1960, ma-
nuscrito, pp. 1-3.
65 Caja 4, documento mecanografiado, sin título, s.a., 1981, 7. León. V. Nuestros Patronos y los 
exalumnos, en Eco del Exalumno Salesiano, nº 1. Cuenca, 1974: 14-15.
66 Caja 4, documento mecanografiado, sin título, s.a. 1981, 7.
67 Crónica del Colegio Técnico Salesiano Cornelio Merchán, año lectivo 1959-1960, manuscrito, 
pp. 1-3.
68 Como parte de las fiestas de fundación de Cuenca el 3 noviembre, en la sesión solemne 
el gobierno condecoró al señor Rosendo Mejía por ser el mejor mecánico de la ciudad 
(ídem).
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textos escolares LNS. Y lo más importante, se graduaron los primeros 7 bachilleres 
industriales del país, en las especialidades de Mecánica y Electricidad.69
Aprovechando la información del prospecto del año lectivo 1960-1961 visua-
licemos la institución. La finalidad es la preparación de “no simplemente buenos 
estudiantes ni solo obreros cultos, sino los futuros dirigentes del obrerismo y la in-
dustria moderna”, por ello se realiza una selección de jóvenes con buena condición 
física y una edad de entre 12 y 16 años para el 1er. curso. En sus objetivos se hace 
énfasis en “la práctica de la virtud, el consejo, la convicción y el buen ejemplo”; el 
cuidado “con esmero de la salud y desarrollo físico” mediante el estudio, trabajo, 
recreo, gimnasio (…)” y el desarrollo de “una cultura intelectual y técnica a la 
altura de los tiempos” (Prospecto escolar 1960-1961).
La institución tenía tres secciones: internos, seminternos y externos. Todos 
pagaban una matrícula de 50 sucres y mensualidades de 350, 150 y 30 sucres res-
pectivamente. Además, podían optar por los servicios de lavado y arreglo de ropa 
(S/. 30), catre (S/. 30) y vajilla (S/. 25). Los útiles escolares y de taller los traía el 
alumno, y en el caso de los internos, estos debían contar con un ajuar completo.70 
Estaba prohibido introducir periódicos, revistas, novelas o libros ajenos a los estu-
dios; la correspondencia era vigilada por el director y los alumnos internos tenían 
vacaciones en Navidad y Semana Santa.
4.2 Colegio Técnico Salesiano
El impulso alcanzado en las décadas del cuarenta y cincuenta será frenado el miér-
coles 19 de julio de 1962 con el incendio de las instalaciones del Colegio. Evento 
muy sentido en la ciudad y el país, pero muy bien capitalizado por los salesianos 
para replantear su proceso de educación técnica, que va ir más allá de la construc-
ción del nuevo edificio –esto lo veremos más adelante.
Para 1962, funcionaba de forma gratuita la Escuela Cornelio Merchán con 
cerca de 1.400 “niños pobres, que recibían educación y ayuda para sustento” y el 
Colegio Técnico que brindaba formación a 340 jóvenes “para la vida real del tra-
bajo”. Era el único con su orientación en la región austral y contaba con modernos 
69 Caja 4, documento mecanografiado, sin título, s.a. 1981, 7. Crónica del Colegio Técnico Sa-
lesiano Cornelio Merchán, año lectivo 1959-1960, manuscrito. 7. Colegio Técnico Salesiano 
Cuenca, s.a. s.f. (1959-1965), p. 7. L9.1.009.
70 Dos vestidos de uso diario, dos overoles de trabajo, tres pares de zapatos y seis de medias, ten-
dido completo de la cama con sobrecama,cuatro sábanas, almohada y fundas, servilletas y doce 
pañuelos, baúl y útiles de aseo personal, cambios de ropa interior, pantalón de baño, camisa 
blanca para corbata, terno azul marino de casimir.
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talleres de mecánica, ebanistería y electrónica, como resultado de un trabajo cons-
tante por 30 años, con mínimo apoyo estatal.71
El incendio fue sentido como una tragedia en la ciudad de Cuenca y movi-
lizó inmediatamente a su sociedad. A los pocos días se conformó en Cuenca el 
Comité Pro-construcción del Instituto Salesiano, encabezado por Enrique Arí-
zaga Toral, y en varias ciudades del país se organizaron colectas. La prensa fue 
un aliando importante para dar cuenta de la magnitud de los daños y de la obra 
salesiana; podemos afirmar que se logró ubicar en el imaginario colectivo la idea 
de que el proyecto salesiano era “una solución al problema industrial del austro y 
especialmente de Cuenca”. El reconocimiento al aporte salesiano en la educación 
y el trabajo misionero fue clave para la movilización voluntaria y la gestión de la 
Congregación en la consecución de fondos destinados a la reconstrucción.72
Los años 1962 y 1963 fueron importantes para los salesianos; por una parte 
el ciclo escolar no se detuvo: de manera improvisada y con un número menor de 
estudiantes, la Escuela y Colegio ocuparon los pocos espacios utilizables del edi-
ficio. En diciembre del mismo año, la sistemática presión al Estado por parte de 
personalidades locales y nacionales logró que el Gobierno del presidente Carlos 
Julio Arosemena73 aprobara este conjunto de medidas: la donación de la quita El 
Vecino de propiedad de la Asistencia Social, la asignación de 400 mil sucres anua-
les por un período de cinco años para la edificación, la exoneración del impuesto 
para la importación de materiales y maquinarias; apoyos reafirmados por la Junta 
71 Diario El Mercurio, 20 de junio de 1962, caja 4, nº 14.263.
72 No detendremos la atención en el acontecimiento del incendio, pero es oportuno decir que se 
realizó una importante campaña de recolección de fondos a nivel nacional e internacional. Para 
señalar algunos hechos, en la primera recolecta realizada en la ciudad de Cuenca se juntaron 
600 mil sucres; del Comité de Guayaquil, 87 mil sucres; del resto de la República, 25 mil sucres. 
El Gobierno comprometió un millón de sucres. Miguel Merchán, dueño del diario El Mercurio, 
donó un terreno en el centro de la ciudad para la Escuela y medio millón de sucres para su cons-
trucción. Además de los aportes de Misereor de Alemania por un millón de sucres; Alianza para 
el Progreso, 450 mil; Insectoría, 433 mil sucres. s.a. Breves rasgos de crónica de la Inspectoría 
Salesiana de Cuenca, mecanografiado, 1967, 16. El Mercurio, viernes 20 de julio de 1962, caja 4, 
nº 14.263. Recorte de prensa. Documento mecanografiado sin título, sin autor, 1981, p. 7.
73 El proyecto fue aprobado por el Congreso en octubre de 1962 y sancionado favorablemente 
el 11 de diciembre del mismo año por el presidente Julio Arosemena, exalumno salesiano del 
Colegio Cristóbal Colón. Crónica del Colegio Técnico Salesiano Cornelio Merchán, año lectivo 
1959-1960, manuscrito, pp. 10-11. s.a. Breves rasgos de crónica de la Inspectoría Salesiana de 
Cuenca, mecanografiado, 1967.
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Militar en 1963.74 En el mismo año iniciaron las obras de la nueva edificación a 
cargo del padre José Gambirasio.75
Fueron importantes las exposiciones técnico industriales (1962-1964), donde 
los primeros bachilleres técnicos dieron cuenta de su formación y de las necesi-
dades de equipamiento y recursos para la edificación; es decir, fue un escenario 
propicio para concretar recursos; por ejemplo, la donación de maquinarias y he-
rramientas por parte del Gobierno americano, el apoyo del Banco del Azuay y el 
Consejo Provincial de Azuay para la compra de un torno Saimca, la donación de 
US $ 13.000,00 de la USAID.76
Por otra parte, estuvo la división de la Casa central de Cuenca en dos: Aspi-
rantado e Inspectoría. La intención de reorganizar la obra salesiana ya venía ges-
tándose desde tiempo atrás, pues en la Casa de María Auxiliadora se abarrotaban 
cerca de 2.000 personas entre alumnos, trabajadores, empleados y salesianos. La 
primera idea fue separar el Aspirantado, para lo que se compró la quinta del señor 
Peña, colindante al Colegio Agrícola de Yanuncay; pero con la construcción del 
nuevo Colegio Técnico la Inspectoría dividió las actividades en tres frentes: el As-
pirantado, dirigido por el padre Barroero; el Colegio Técnico, dirigido por el padre 
Gambirasio, y la Editorial Don Bosco, administrada por el padre Fulvio Botto, con 
la finalidad de que cada uno tenga su propio desarrollo.77
En 1965 el Colegio, con nueva edificación y equipos modernos, abrió sus 
puertas en medio de una gran expectativa de la gente de la ciudad.78 La inaugura-
ción oficial fue el 9 de abril de 1967, con la presencia de las autoridades locales y 
74 El terreno se ubicaba fuera de la ciudad junto al campo de aviación. Crónica del Colegio Téc-
nico Salesiano “Cornelio Merchán”, año lectivo 1959-1960, manuscrito, pp. 10-11.
75 s.a. Breves rasgos de crónica de la Inspectoría Salesiana de Cuenca, mecanografiado, 1967, 
16 p. Documento mecanografiado sin título, sin autor, 1981, 7. Crónica del Colegio Técnico 
Salesiano “Cornelio Merchán”, año lectivo 1959-1960, manuscrito, pp. 11-12.
76 Documento mecanografiado sin título, s.a., 1981, 7 p. Colegio Técnico Salesiano Cuenca, s.a. 
s.f. (1959-1965), p. 9. L9.1.009. Crónica del Colegio Técnico Salesiano “Cornelio Merchán”, año 
lectivo 1959-1960, manuscrito, p. 14. s.a. Breves rasgos de crónica de la Inspectoría Salesiana de 
Cuenca, mecanografiado, 1967, 16 pp.
77 Documento mecanografiado sin título, sin autor, 1981, 7 pp. Crónica del Colegio Técnico Sale-
siano “Cornelio Merchán”, año lectivo 1959-1960, manuscrito, pp. 11-12. P. Aurelio Pischedda, 
El nuevo colegio Técnico después del incendio de julio de 1962 (apuntes de la relación del P. 
Pischedda) 18 de junio de 1970, p. 1. s.a. Breves rasgos de crónica de la Inspectoría Salesiana de 
Cuenca, mecanografiado, 1967.
78 También se preparan el bachillerato en Ciencias Técnicas Oriental y la ingeniería en mecánica 
y electrónica. El primero no se concreto y el último tendrá que esperar hasta la década de 1990. 
Colegio técnico Salesiano cuenca, s.a. s.f. [1959-1965], p. 9. L9.1.009.
294 Aspectos sociales e históricos de la educación salesiana  
nacionales de la Iglesia, el Ejército y la sociedad. El edificio, en su primer tramo, 
tenía 7 mil m2 y una inversión de 4’ 200.000 sucres.79
La demanda creciente no pudo ser cubierta por la institución y el padre Gui-
llermo Mensi, director, continuó la construcción de nuevas instalaciones. En los 
años siguientes levantará el salón de actos, laboratorios de química, departamento 
de idiomas, talleres para el ciclo básico, mecánica automotriz, matricería y canchas 
deportivas. A finales de la década tendrá alrededor de 700 estudiantes.80
Un aspecto importante, que no podemos dejar de lado, es que la apertura del 
Colegio dio lugar a la creación de la parroquia eclesiástica Domingo Savio; donde 
la visión de servicio pastoral del Oratorio desarrolló actividades como catequesis, 
deportes, escoutismo, centro juvenil, colonias vacacionales; constituyéndose en un 
imán y el escenario para exhibir la labor salesiana.81
El dinamismo que tomó el Colegio con la construcción de nuevos tramos 
respondía a una buena lectura de la realidad regional, que se evidencia en el equi-
pamiento de talleres y laboratorios y la creación de nuevas especialidades. Por 
ejemplo, en 1971 se creó la especialidad de matricería, que luego se transformó en 
mecánica de matricería y fue el origen de la carrera de Mecánica Automotriz,82 que 
tenía 3 niveles de formación: práctico en 2 años, perito en 3 y técnico matricero 
en 5; la primera generación se graduó en 1976.83 En el mismo año, se iniciaron 
los cursos nocturnos en el taller de mecánica para jóvenes obreros, donde cola-
79 Padre Aurelio Pischedda, El nuevo Colegio Técnico después del incendio de julio de 1962 
(apuntes de la relación del padre Pischedda) 18 de junio de 1970, pp. 3 y 4. Los fondos prove-
nían del Gobierno Supremo, un millón de la primera cuota; cuotas del Gobierno central por 
Acuerdo nº 268 de noviembre de 1962; otro millón como ayuda del Punto Cuarto de exceden-
tes agrícolas; USAID, EUA, 900 mil; contribuciones del Comité Pro-construcción de Guayaquil, 
85 mil sucres; MISEREO de Alemania, un millón; Inspectoría Salesiana, 215 mil; además de 
otros aportes para los talleres, que se reconstruyeron en la parte que se salvó; construcción de 
nuevas maquinarias y muebles, apoyo de la USAID, Zentralstelle de Alemania.
80 Documento mecanografiado sin título, sin autor, 1981, 7.
81 Formalmente la parroquia se creó el 3 de noviembre de 1970 por el arzobispo Serrano y Abad, 
que solicitó a los salesianos hacerse cargo. En septiembre de 1972, la Inspectoría aceptó, in-
centivada por el trabajo que venían realizando desde la instalación del Colegio. Documento 
mecanografiado sin título, sin autor, 1981, 7 pp.; Domingo Savio, 1970, s.a. manuscrito, hojas 
sueltas, 4 pp. L9.1.009. Carpeta Colegio Técnico Salesiano, Cuenca (1970-1990).
82 Documento mecanografiado sin título, sin autor, 1981, 7. 1981. Una reunión de matriceros, 
en 1981, cambiaron el nombre de la profesión por mecánica de precisión. Colegio Técnico 
Cuenca, hojas sueltas (1975-1976). L9.1.009.
83 Colegio Técnico Cuenca, hojas sueltas (1975-1976). L9.1.009. Carpeta Colegio Técnico Sale-
siano, Cuenca (1970-1990). Colegio Técnico Cuenca. s.a., 1977, p. 3. L9.1.009.
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boraron profesores y estudiantes de 6to año.84 En 1975 se inauguró el taller de 
automotriz con la presencia del general Rodríguez Lara; posteriormente, se equi-
paron con un banco de pruebas para motores diesel, banco de circuitos y planta 
de galvanotecnia.85
El prestigio del Colegio siguió creciendo y fue un importante aporte tecno-
lógico a la región: se produjeron prensas, tecnígrafos para dibujo, elevadores para 
la industria, soldadoras, mesas de laboratorio para enseñanza de electrotecnia y 
para maquinarias rotativas, plantas para electroquímica, cargadores eléctricos de 
baterías, estabilizadores, motores, radiofaros para la aviación civil y trasmisoras.86 
La Refinería de Esmeraldas por pedido del director de Relaciones Industriales de 
Corporación Estatal Petrolera Ecuatoriana (CEPE) pidió 21 bachilleres para tra-
bajar en sus instalaciones.87
También se dinamizó la vinculación con la comunidad: entre 1969 y 1977 
los alumnos colaboraron en la construcción de las escuelas de Yanguza en Limón, 
Yunganza cerca del río Cunza y Silante Alto en Ingapirca; el dispensario médico de 
Machángara en Cuenca, el puente sobre el río Yunganza de 14 m; colaboraron en el 
sistema de presión de la Escuela y aserradero de Paulo VI y en la construcción del 
campo de aviación de Yaupi, en donde se pusieron de manifiesto nuevos elementos 
constructivos, como estructuras de metal, zinc, concreto, alumbrado (ibíd.: 5-6).
4.3 Instituto Tecnológico Superior Salesiano - Escuela  
de Tecnología Industrial
La creación del Instituto Superior –luego Escuela de Tecnología– respondía a una 
doble preocupación pero articulada, que fue piedra angular en la propuesta edu-
cativa técnica desarrollada por Don Bosco en el siglo XIX con las escuelas profe-
sionales: el servicio a los pobres y su formación en tres vertientes: religiosa-moral, 
intelectual y profesional, que les permitiría adecuarse a las nuevas condiciones del 
capital y el mercado, así como la atenta mirada a las necesidades del tiempo y el 
progreso técnico.88
84 Incendio del Instituto Cornelio Merchán, nueva escuela y nuevo colegio, 1975. s.a. manuscrito, 
L9.1.009. Carpeta Colegio Técnico Salesiano, Cuenca (1970-1990).
85 Colegio Técnico Cuenca. s.a. (1977) p. 1-3. L9.1.009. Carpeta Colegio Técnico Salesiano, 
Cuenca (1970-1990). Colegio Técnico Cuenca, hojas sueltas (1975-1976). L9.1.009.
86 Colegio Técnico cuenca. s.a. (1977), p. 4. L9.1.009.
87 Diario El Mercurio, 18 de mayo de 1968. En Crónica anual del curso (1967-1968). Colegio 
Técnico Salesiano (1975). P.1. L9.1.009.
88 Cfra. padre Fernando Peraza: “De las Escuelas de Artes y Oficios a la educación Profesional 
durante la vida de Don Bosco”, Quito, Centro Salesiano Regional de Formación Permanente, 
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En las décadas del sesenta y setenta el Colegio Técnico Salesiano había al-
canzado un alto nivel académico y técnico, que le mereció el reconocimiento en la 
región, que se manifestaba en la avalancha de solicitudes de ingreso; las familias 
de “mayor poder social, económico y aun político acuden en masa. Por un corto 
período desplazan a la clase pobre de los inicios y se vuelve de clase media y alta, las 
pensiones suben para satisfacer las exigencias de laboratorios, talleres y personal 
técnico”.89
Los egresados no se insertan en el mundo del trabajo, sino que ingresan ma-
sivamente a la universidad a seguir carreras de Ingeniería, Arquitectura, Química, 
Medicina, Ciencias Sociales y Pedagogía. Con los egresados en Electricidad la Uni-
versidad de Cuenca crea la facultad de Ingeniería Eléctrica. Una estadística de 1973 
da cuenta de que el 85% de los graduados ingresa a la universidad y solo el 15% se 
dedica al trabajo. Esto hace que internamente la comunidad salesiana reflexione 
sobre los objetivos y fines de su servicio; por un lado, la educación técnica requiere 
de recursos humanos, técnicos y tecnológicos que se derrochan cuando un alto 
porcentaje “no va a vivir de esa profesión impartida con tanto esfuerzo y sacrificio 
en el colegio. Ven que los alumnos no van al colegio para aprender una profesión 
técnica, sino principalmente por el prestigio del plantel”; por otro, el manejo eco-
nómico del Colegio, la disminución de salesianos, el incremento de profesores y 
maestros externos hacen casi imposible atender a los pobres (ibíd.).
Los salesianos trabajan en dos alternativas: la fiscomisionalización del Cole-
gio y la creación de un posbachillerato. La primera, considerada como un proceso 
de democratización, intentó responder a la vocación social-popular y dar alivio al 
manejo económico; se inició en 1973 con una “racionalización” o diferenciación 
de las pensiones de acuerdo a las posibilidades económicas de los alumnos y con el 
aumento progresivo de profesores pagados por el Estado.90 En 1981, la estructura 
del Colegio cambió. El Ministerio de Educación asumió los salarios de todos los 
profesores y empleados (incluido el rector y el colector que eran salesianos); la 
Comunidad trasfirió todos los bienes a nombre del Colegio y el Consejo Directivo 
se conformó con tres salesianos y dos profesores externos, deslindando a la Co-
munidad de la responsabilidad y decisiones administrativas, su aporte será como 
órgano de consulta y orientación.91
junio de 2004, 7 pp.
89 Padre Calero, Informe de la Escuela de Tecnología industrial anexa a la PUCE sede Cuenca, 
mecanografiado, Quito (1981), 4 pp.
90 Padre Calero, Informe de la Escuela de Tecnología Industrial.
91 Crónica 1980, I.7.1.024, caja 4.
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La segunda alternativa buscó asegurar el campo de formación y trabajo en 
el área de especialización de los bachilleres con la creación de un sistema de pos-
bachillerato. El padre Mensi inició los primeros contactos (1974), sin éxito, con 
la PUCE, luego se aprovechó el interés del Gobierno militar por la educación téc-
nica y su proyecto de modernización del país vía industrialización, que permitió 
la creación del Instituto Técnico Superior, que cumplía la expectativa y oferta 
salesianas. 
A mediados de la década del setenta, la Junta Militar que gobernaba el país 
creó los institutos normales superiores para la profesionalización de los maestros 
de educación primaria; eran estudios de posbachillerato que profundizaban en la 
formación pedagógica e integraban a sus egresados al ámbito laboral rápidamen-
te.92 En este contexto, la lectura de la realidad interna del Colegio, de su aporte y las 
necesidades de industrialización de la región se articularon a la propuesta del Go-
bierno militar del Plan de Desarrollo y del impulso a la educación técnica del Plan 
Quinquenal. Los salesianos iniciaron gestiones para ampliar la formación del CTS 
con la creación de un Instituto Técnico Superior Salesiano (ITSS), con el objetivo 
de formar cuadros de mando medio para la industria, con el título de tecnólogo.93
El anuncio de la creación del ITSS se realizó en la sesión solemne de conme-
moración de los 420 años de fundación de la ciudad de Cuenca y se oficializó en 
junio de 1977.94
La prensa local consideró que:
Un instituto Tecnológico a nivel intermedio permite a Cuenca afianzarse como ter-
cer polo de desarrollo industrial del país; sus industrias tendrán personal capacitado 
en las distintas ramas técnicas. En efecto, una industria sin personal propio es como 
un gigante ciego que no sabe a dónde va: técnicos ecuatorianos se constituirán en el 
alma de la transformación de la región austral del país. La enseñanza realiza así un 
paso decisivo: sale del molde teórico y va al encuentro de la vida, se transforma en 
una escuela de trabajo y asume el compromiso de responder al desafío que le plantea 
la necesidad de un acelerado progreso del país.95
92 Padre Calero, Informe de la Escuela de Tecnología Industrial.
93 Colegio Técnico Cuenca, hojas sueltas (1975-1976). L9.1.009. Carpeta Colegio Técnico Sale-
siano, Cuenca (1970-1990). Calero, Informe de la Escuela de Tecnología industrial.
94 Ibíd; cfr. Documento mecanografiado sin título, s.a. (1981), 7 pp. La noticia fue recibida con 
mucho regocijo en la ciudad y fue merecedora de un editorial en El Mercurio del 20 de abril de 
1977.
95 Ministro de Educación impulsará desarrollo del país, en diario El Tiempo, 23 de abril de 1977, 
p. 5. Otras referencias al acontecimiento las encontramos en el diario El Universo del 20 de 
abril de 1977 y en el diario El Mercurio del 19 de abril del mismo año. Otra noticia en el mismo 
medio dio cuenta de la propuesta de apoyo de la Comisión de Valores de la Corporación Fi-
298 Aspectos sociales e históricos de la educación salesiana  
Inmediatamente, se iniciaron las carreras de Mecánica Industrial y Electro-
mecánica; dos años después se modificó el plan de estudios para crear el bachi-
llerato en Artes Industriales con las especialidades de mecánica de matricería y 
mecánica automotriz; el objetivo de este avance es: “preparar técnicos para el desa-
rrollo del país en el campo de la industria y preparar instructores y profesores 
capaces de enseñar técnicas específicas en los Colegios Técnicos Industriales”, así 
como facilitar su ingreso a la universidad. Los estudios estaban organizados en 
tres niveles de cinco meses cada uno, en tres áreas: teoría, laboratorio y práctica; al 
final, elaboraban una tesis teórica-práctica.96
La preocupación por la vinculación laboral se expresó en la estructura pe-
dagógica del aprendizaje y trabajo: la teoría se trabajó en las noches, las prácticas 
en los talleres y laboratorios de la institución dos días a la semana, de 8h00 a 
17h30 y las prácticas industriales en los tres días restantes. Los salesianos procu-
raron articular el aprendizaje y el desarrollo industrial como parte del sistema de 
aprendizaje, las habilidades adquiridas en el Instituto son puestas a prueba en la 
práctica profesional y, al revés, las inquietudes técnicas y sociales del trabajo son 
llevadas al aula.97
Los resultados de esta formación fueron visibles: estudiar en el Técnico ase-
guraba una fuente ocupacional segura y respondía a las necesidades locales de la 
industria azuaya, con todo tipo de maquinarías y aplicaciones tecnológicas (ibíd.). 
Los problemas surgieron cuando la primera promoción no pudo obtener el título 
de tecnólogos: el Gobierno constitucional (1979), a través del Ministerio de Edu-
cación, legalizó el título de Técnico Superior, no obstante esta situación generó 
malestar en la comunidad salesiana y los alumnos.98
Si bien se solventó la titulación, los salesianos continuaron sus gestiones para 
conseguir la tecnología. Acudieron a la Escuela Politécnica del Chimborazo para 
solicitar la anexión de la institución. No se logró el acuerdo por las pretensiones de 
la Federación de Estudiantes Universitarios del Ecuador (FEUE) y el desinterés del 
Consejo Académico. En 1980, la comunidad acuerda seguir el proceso e inicia con-
tactos con la Universidad Técnica Particular de Loja (fundada por la Asociación 
Marista Ecuatoriana), la que, para evitar problemas con las otras universidades, 
desistió de cualquier acuerdo. El 18 de mayo de 1981, la PUCE sede Cuenca tomó 
nanciera Nacional con una subvención para adquirir equipos y material técnico para la cons-
trucción de bancos máster y otros equipos que serán construidos por el mismo Colegio para el 
funcionamiento del ITSS.
96 Documento mecanografiado sin título, sin autor (1981), 7 p. Crónica 1980, I.7.1.024, caja 4. 
Padre Calero, Informe de la Escuela de Tecnología Industrial.
97 Documento mecanografiado sin título, sin autor (1981), 7 pp.
98 Calero, Informe de la Escuela de Tecnología Industrial.
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la iniciativa para concretar un convenio por cinco años, en el que se estableció la 
responsabilidad de la Universidad en cuanto al aval académico y la titulación, y la 
Comunidad Salesiana corrió a cargo del gasto económico, laboral y la dirección 
(ibíd.).
El acuerdo fue impulsado por la Cámara de Industrias de Cuenca, que esta-
bleció un convenio para que los estudiantes realizaran prácticas en las empresas 
afiliadas a esta corporación por el interés de formar mandos medios que se re-
quieren en el sector manufacturero; los practicantes recibirían ventajas, como el 
estímulo salarial.99
El ITSS se transformó en Escuela de Tecnología Industrial anexa a la PUCE-
C, donde se obtendrá título universitario en electrónica, matricería,100 mecánica 
industrial y mecánica automotriz.101 En octubre del mismo año se inició un pre-
tecnológico que pretendía abrir la oportunidad a los bachilleres no técnicos.102
La nueva Institución se planteó como objetivos: 
a) Contribuir a la independencia tecnológica con la creación de una tecnolo-
gía criolla elemental que responda a nuestras necesidades, que desarrolle la 
capacidad del hombre ecuatoriano, que utilice la mano de obra y recursos 
nacionales. 
b) Detener la avalancha masiva de los egresados de los colegios técnicos a la 
Universidad, ofreciendo una alternativa válida de carácter universitario 
dentro del mundo del trabajo.
c) Ofrecer los recursos humanos indispensables a la naciente industria nacio-
nal en el área de los “mandos medios”, como elementos claves en el desarro-
llo de la economía nacional.
d) Completar la formación cristina de los jóvenes ayudándoles en el creci-
miento y definición de su compromiso cristiano desde una perspectiva de 
inserción en el campo laboral (ibíd.).
A finales de 1981, los salesianos evaluaron la situación así: 
Los objetivos se van alcanzado progresivamente, económicamente no han existido 
dificultades por el financiamiento estatal; académica y técnicamente se logra la ex-
celencia con los exalumnos como maestros, la formación cristiana es manejada ade-
cuadamente. El proyecto se enmarca dentro del Plan de Desarrollo que ha priorizado 
la educación técnica, y es uno de los 14 Institutos Técnicos Superiores del país. La 
99 Editorial (1980), s.f. en Crónica 1980, I.7.1.024, caja 4.
100 Luego la carrera se denominará Mecánica de Precisión, Crónica de 1981. 
101 Crónica 1980, I.7.1.024, caja 4.
102 Calero, Informe de la Escuela de Tecnología Industrial.
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anexión a la PUCE es un camino pionero por donde seguirán los otros ITS y los ob-
jetivos planteados son una respuesta al subdesarrollo que se expresa en términos de 
dependencia económica, su accionar es visto como un “tipo de lucha concreta por 
la liberación de nuestros pueblos” donde es preciso construir “un hombre nuevo en 
Latinoamérica (…) un hombre de cultura técnica, y podemos aportar para que esa 
nueva cultura esté cargada de un nuevo tipo de humanismo, el humanismo técnico, 
que es una nueva forma de vivir, de luchar y de afrontar los problemas del hombre 
latinoamericano (ibíd.). 
El reconocimiento alcanzado logró que la Cámara de Industrias de Cuenca 
solicitara un curso de especialización en electrónica general y electrónica industrial, 
que fue dictado por el profesor Antonio Fernández, del Instituto Politécnico Sale-
siano de Pamplona. Más adelante se abrirá el curso de electrónica industrial dirigido 
al personal de mantenimiento, técnicos de proyectos, máquinas, herramientas e ins-
talaciones industriales.103 En 1982, el Colegio Técnico firma un convenio con el Ins-
tituto Ecuatoriano de Electrificación (INECEL) para el Programa de Capacitación, 
que busca instruir al personal de operadores de la central hidroeléctrica de Paute.104
En este contexto se plantea la creación de la Escuela Politécnica Salesiana en 
Cuenca para la formación de técnicos para la explotación de minería y recursos 
hídricos, que se proyecta realizar en los años venideros.105
Nuestras descripciones no avanzan más en el tiempo, pero queremos dejar 
sentadas algunas ideas y datos importantes para reflexiones futuras. En 1981, con 
la creación del proyecto PROMEET I Y II, el Estado buscó impulsar la educación 
técnica para generar un modelo educativo de formación de mano de obra cali-
ficada y producción de bienes y servicios para el desarrollo. Durante el período 
1981-1993 invirtió cerca de 60 millones de dólares en infraestructura, capacita-
ción, fortalecimiento institucional y nuevos modelos educativos.106
Sin embargo, la realidad que plantean los estudios realizados entre 1989 y 
1991 a 51 colegios técnicos del país, basados en entrevistas a graduados de agro-
pecuaria e industria, concluye que la mitad no está trabajando, casi una tercera 
parte continua estudiando en la universidad y una quinta parte se desempeña en la 
ocupación para la cual fue formado. Además, esta modalidad se caracteriza por ser 
103 Invitación, caja 4.
104 El Colegio se comprometió a proporcionar a los participantes los conocimientos necesarios para 
aplicarlos en las funciones que demanda la operación de la central hidroeléctrica: material di-
dáctico, material de trabajo, uso de los laboratorios y prácticas, a cambio de un valor de 253.825 
sucres, e INECEL donaría materiales eléctricos: cables subterráneos, aisladores, etc. Crónica 1981.
105 Editorial (1980), s.f. en Crónica 1980, I.7.1.024, caja 4.
106 Editorial, en Educación, periódico mensual del proyecto “El Comercio va al aula”, enero de 
1993, p. 1.
Los salesianos y el origen de los proyectos de educación técnica en Cuenca  301
una vía de escape para el sinnúmero de egresados de la educación primaria que se 
produjo después de la expansión educativa, y está destinada a los sectores de bajos 
ingresos. Se ofrecen carreras cortas que les permitan ocupaciones puntuales e in-
corporarlos de forma rápida al mercado. Los resultados obtenidos “distan mucho 
de lo deseado, por la crisis económica que no permite la generación de empleo, 
modelo educativo empleado muy específico, falta de apoyo institucional.107
El mismo año, la labor salesiana en educación técnica es resumida de la si-
guiente manera: Colegio Técnico de la Kennedy, funciona hace 25 años, cuenta 
con 1.000 alumnos con las especialidades de mecánica y electricidad industrial, 
egresan anualmente 120 bachilleres, se prevé crear la especialidad de matricería y 
electrónica. El Centro Juvenil San Patricio al servicio de los chicos de la calle tiene 
especialidades de carpintería, mecánica y electricidad. En Cuenca está el Cole-
gio Agronómico con plantas industriales para la elaboración de lácteos, procesa-
miento de frutas y elaboración de cárnicos; la Escuela de Tecnología Industrial con 
5 especialidades: electrónica, electromecánica, mecánica automotriz, mecánica 
industrial y matricería, es la más importante del país. En Guayaquil, el Colegio 
Domingo Savio, con carreras cortas de electromecánica, electrónica, computación 
y mecánica industrial. Los técnicos de los colegios salesianos son preferidos por la 
industria, existen ofertas laborales pero los sueldos no son buenos, por ello mu-
chos ponen sus ojos en el ejército, la burocracia y el comercio.108
Para finalizar el capítulo, los pocos datos existentes sobre la población estu-
diantil dan cuenta de que en la segunda mitad del siglo XX se inició un crecimiento 
paulatino. Para 1960, el Colegio tuvo 300 estudiantes y disminuyó su población 
por el incendio; en 1967 matriculó a 467; una década después superó los 1.000 
estudiantes y para finales de la década del ochenta tuvo 1.400 alumnos, entre ciclo 
básico y diversificado. La propuesta de bachillerato tuvo acogida: inició con 72 es-
tudiantes y para finales de la década del ochenta tenía 300. Otro dato importante se 
refiere a las becas: entre 1959 y 1962 el CREA financió primero a 29 y luego a 105 
estudiantes; otros datos, sin referencia a la fuente de origen, señalan que en 1971 se 
cubría el estudio de 216 estudiantes, la mayoría de ellos internos. Similar dinámica 
tienen los internos: en 1959 eran 12 y para 1974 llegaban a 100. Los pocos datos 
existentes sobre graduados muestran que existe una alta tasa de deserción.109
107 R. Torres, “Educación técnica: auge, desencanto (…) ¿y ahora, qué?”, en Educación, periódico 
mensual, 1993: 4.
108 F. Segovia, Educación técnica Salesiana, en: Educación, periódico mensual, 1993: 3.
109 Colegio técnico Salesiano cuenca, s.a. s.f. [1959-1965], p. 4. Crónica del Colegio Técnico Sale-
siano Cornelio Merchán, año lectivo 1959-1960, manuscrito, pp. 1-3, 5, 8, 11. Colegio técnico 
Salesiano Cuenca, s.a. s.f. [1959-1965], p. 7. Crónica anual del curso 1967-1968. Colegio Téc-
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4.4 Escuela Salesiana Padre Carlos Crespi y Colegio Artesanal  
Vespertino Carlos Crespi
Es importante hacer referencia a dos proyectos salesianos: la Escuela Salesiana 
Padre Carlos Crespi y el Colegio Artesanal Vespertino Carlos Crespi; el primero 
administrado por los salesianos y el último fundado por los exalumnos del Cole-
gio Técnico Salesiano. 
La escuela, como reseñamos antes, fue fundada en octubre de 1936 por el 
padre Crespi y otros salesianos y se denominó Escuela Popular Cornelio Mer-
chán. En sus mejores tiempos llegó a tener 1.200 alumnos pobres de la ciudad y 
el campo. Luego del incendio de 1962 se construyó un nuevo local en los terrenos 
y con el dinero que la familia Merchán donó. Se reabrió en el mismo año para 
un número de 800 alumnos. En 1980, con la venta del Museo del padre Crespi al 
Banco Central del Ecuador, se concluyó la construcción del edificio. Al morir este 
importante sacerdote, la Comunidad Salesiana decidió brindarle un homenaje y 
nombró a la Escuela como Carlos Crespi.110 Su objetivo ha sido atender a los niños 
de escasos recursos económicos y a los hijos de los antiguos alumnos salesianos. En 
la década del ochenta es catalogada como escuela particular gratuita; el 90% de los 
niños que asisten está en los niveles de pobreza. Cuenta con apoyo del Estado, de 
la FEDEC Azuay, la Inspectoría, la Editorial Don Bosco y los padres de familia,111 
sigue funcionando hasta el presente con siete niveles de educación básica y atiende 
a 918 alumnos.112
En relación a la segunda experiencia, en 1972 el Centro de Exalumnos realizó 
un análisis de la realidad social de Cuenca e identificó que los colegios particula-
res y estatales estaban enfocados en formar bachilleres que continuaran carreras 
nico Salesiano. 1975. Incendio del Instituto Cornelio Merchán, nueva escuela y nuevo colegio, 
1975. s.a. manuscrito.
110 El señor Nicanor Merchán L. en su artículo “Ingratitud”, a propósito de la conmemoración 
de los 60 años del CTS, llama la atención sobre el trastoque a la historia y la ingratitud de los 
salesianos al olvidar el porqué la escuela y el colegio salesianos llevaban el nombre de Cornelio 
Merchán; considera que es un error del padre Luis Flores y una “amnesia” de los sacerdotes A. 
López y F. Sánchez que olvidaron el aporte continuo de su familia a la labor salesiana durante 
gran parte del siglo XX. Diario El Mercurio, 13 de enero de 2008.
111 Los directores de la Escuela fueron entre 1936 y 1986, los padres: Luis Giménez, Melchor Co-
derch, Manuel Pachacamac, Francisco Rodríguez, Luis Flores y Fausto Jara. Como parte del 
festejo del cincuentenario de la institución se reunieron 47 de las promociones y realizaron 
varios actos en homenaje al padre Crespi, Proyecto Educativo Pastoral de la Escuela Salesiana 
Padre Carlos Crespi, 11 pp. (1985-1986). 92.1 e (1893-1930).
112 Consejo Nacional de Educación Salesiana. Datos estadísticos de los centros escolares salesianos 
2010-2011.
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universitarias. Situación similar ocurría con los colegios nocturnos, donde existía 
un alto porcentaje de deserción y los estudiantes, hijos de obreros y artesanos, 
trabajaban en fábricas y talleres en el día; además, que muchos jóvenes que acaba-
ban la educación primaria y pertenecían a hogares de bajos recursos económicos, 
hogares no formados o disueltos, eran utilizados por sus familias para ayudar en la 
subsistencia, a través de la venta de periódicos y comida, limpieza de calzado, etc., 
y que, al llegar a la mayoría de edad, se daban cuenta que esas actividades no per-
mitían ingresos suficientes y se veían obligados a migrar a la Costa, especialmente 
a Guayaquil, donde pasaban a formar parte del suburbio.113
Frente a esta realidad proponen la creación del Colegio Artesanal Vespertino 
Carlos Crespi con la finalidad de: “proponer una educación técnica de los jóvenes 
de hogares de escasos recursos económicos marginados de la educación oficial”, 
preparar mano de obra calificada en cuatro años de educación, a fin de suplir la 
necesidad de obreros en empresas industriales, disminuir la migración, ser ins-
trumento de servicio comunal del exalumno salesiano y propender a estrechar la 
relación exalumno-comunidad (ibíd.).
El Colegio inició sus labores en octubre de 1972, auspiciado por los exa-
lumnos salesianos de Cuenca114 y con el apoyo de la congregación funcionaron 
en los locales del antiguo Aspirantado. Ofrecía las especialidades de instalaciones 
de alumbrado y fuerza industrial, soldadura de arco y oxiacetileno, rebobinación 
general y mecánica sanitaria (las dos últimas en planes). Su primer rector fue el 
arquitecto Bolívar Lupercio Buestán y los profesores, exalumnos que no reciben 
remuneración.115
Funcionaba de lunes a sábados, desde las 16h30 hasta 20h30, horario que 
permitía el trabajo de los alumnos. La orientación artesanal durante el ciclo bá-
sico se complementaba con un año de perfeccionamiento para obtener el título 
de práctico en artesanía o especialización, de acuerdo al reglamento de Carreras 
Cortas del Ministerio de Educación. Contaba con talleres de mecánica, electrici-
dad y tipografía. Además, durante el proceso de formación, fueron construyendo 
las herramientas que serían parte de sus futuros talleres.116
113 Colegio de Carreras cortas Carlos Crespi, mecanografiado, s.f. (1986). 920.113.H.CCC. caja 
L9-2003.
114 Resolución del Ministerio de Educación nº 3330 de noviembre 1 de 1972.
115 Colegio de Carreras Cortas Carlos Crespi.
116 Ibíd; y, Eco del Exalumno Salesiano, nº 1, Cuenca (1974). pp. 3, 9, 10, 11. Al final del número 
aparece una Guía profesional de exalumnos: arquitectos Bolívar Lupercio, Carlos Lupercio, 
Juan García, Juan Shunio; ingenieros Eduardo Crespo, César Verdugo; médicos Polivio Arce, 
Rómulo Arce, Pablo Alvarado, Claudio Arias; abogados Luis Modrovejo, Luis Peñaloza; topó-
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Para ingresar, el Consejo de Orientación y Bienestar Estudiantil aplicaba un 
análisis socioeconómico a cada aspirante. Hasta 1986 tenía 10 promociones y sus 
alumnos eran “jóvenes provenientes de hogares modestos, de pequeños agriculto-
res, jornaleros, sastres, zapateros, etcétera” (ibíd.).
Fotografía 5
Presentación de acrobacia. Estudiantes salesianos. Cuenca-Azuay, año 1958
5. Reflexiones finales
La obra educativa salesiana cuidó su relación con el mundo exterior a través de 
varias actividades, la labor pastoral con oratorios festivos que dieron origen a tres 
parroquias eclesiásticas: María Auxiliadora, el Vecino que ya no es parroquia sale-
siana y Don Bosco, donde, además de administrar sacramentos, se realizan cate-
quesis, curso vacacionales, scautismo, grupos misioneros, formación cristina, actos 
grafo Iván Aguirre; sastres Jorge Vivar, Joaquín Maldonado, José Córdova; técnico de fotogra-
bado Gonzalo Hernández; imprenta Augusto Arias.
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culturales, paseos, entre otros. Hasta antes del incendio del María Auxiliadora fue-
ron importantes la sala de cine y el museo dedicado al “Oriente ecuatoriano”.
Una de las herramientas más importantes de promoción de ambos colegios 
fueron las exposiciones y ferias, donde se exhibían los trabajos de los estudiantes 
en las distintas especialidades, se realizaban demostraciones de laboratorios, talle-
res, galpones y huertas, así como la exhibición de los equipos y maquinarias. En 
gran parte del siglo pasado, estos eventos se volvieron una costumbre y fueron una 
parte importante de las fiestas de noviembre en la ciudad. Merece ser rescatada 
también la labor de divulgación que cumplieron las revistas: Granito de Arena, 
Mensajero de María, Siembra, Eco del exalumnado salesiano y el periódico del CTS, 
sin dejar de lado la labor de la Editorial Don Bosco-LNS.
Fueron innumerables las visitas de autoridades civiles, eclesiásticas y mili-
tares locales y nacionales, de funcionarios de organismos internacionales y del 
cuerpo diplomático. Los dos establecimientos, particularmente el Colegio Técnico 
Salesiano, durante varias décadas fueron parada obligada de visita para persona-
lidades que llegaba a la ciudad.
La educación técnica propuesta por los salesianos en la región sur de Ecua-
dor se convirtió en un referente nacional; la propuesta de Don Bosco procuró 
mantener su vocación de servicio social en el contexto cambiante del país que, de 
a poco, intentaba entrar en un modelo de modernización vía industrialización y 
tecnificación del campo, con una clara orientación de mercado. Tuvo mayor apoyo 
y cuajó mejor, en el contexto local, la propuesta de de formación técnica industrial, 
que mayormente estuvo auspiciada por el CREA, la construcción de la planta hi-
droeléctrica en Paute y la iniciativa privada.
El trabajo de los salesianos en la misiones del Oriente ecuatoriano, la educa-
ción técnica y la devoción a María Auxiliadora fueron reconocidos por las auto-
ridades locales y las elites, que vieron en su accionar una aliado importante para 
impulsar la ciudad y la región hacia su modernización; durante varias décadas 
hicieron del CTS un centro importante para la formación de sus hijos.
Sin embargo, los resultados alcanzados deben ser analizados dentro de un 
contexto amplio; por una parte, se debe tomar en cuenta la idiosincrasia local, su 
dinámica de ciudad intermedia, las condiciones productivas de la región, el pro-
yecto e impulso estatales de modernización, y los límites y posibilidades que los 
salesianos vivieron a lo largo del siglo pasado.

La obra salesiana de Riobamba (1891-1991)
Encuadre educativo y sucesos significativos




Los contenidos que componen este trabajo intentan efectuar una reconstrucción 
de los hechos que marcaron la experiencia educativa de los salesianos, desde la 
fundación de la Casa de Riobamba (1891) hasta el año de 1991. Vale decir: un siglo 
encuadra y marca los hechos más relevantes. 
Se ha titulado La obra salesiana de Riobamba: 1891-1991. Encuadre educativo 
y sucesos más significativos. “La obra salesiana”, porque la vida y obra de la Casa de 
Riobamba se desarrolló en medio de inevitables acontecimientos educativos que 
crearon una nueva concepción que conformó, a su vez, un modo de ser salesiano 
en Riobamba. “Encuadre educativo”, porque a través del discernimiento, interpre-
tación y aceptación de los procesos educativos “más significativos”, los salesianos 
fueron descubriendo el sentido de su acción y respondieron con propiedad a los 
retos de su vocación. 
Para esta publicación se revisaron muchos de los materiales salesianos, sobre 
todo sus crónicas. El trabajo utilizó fuentes de primera mano e hizo un ingente 
esfuerzo por sistematizarlas. Asimismo, se revisaron textos que resultaron nece-
*1 Doctor en Pedagogía. Docente e investigador en la Pontificia Universidad Católica del Ecuador.
**2 Licenciado en Ciencias Históricas, Universidad Católica, Quito. Ha sido investigador y director 
del Instituto de Estudios Avanzados (IDEA). Ha colaborado en estudios socioculturales y de 
patrimonio documental. Forma parte del equipo de apoyo en el Fondo Diocesano de Riobamba.
***3 Investigadora y alumna de Ciencias Humanas en la Universidad San Francisco.
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sarios, o útiles, para una mejor comprensión de la materia educativa en cuestión: 
boletines, memorias, publicaciones periódicas, etcétera.
Este trabajo podría estar en deuda en muchos puntos –y de forma conside-
rable– al no haber podido articular el desarrollo educativo salesiano de Riobamba 
con contextos de inevitables acontecimientos que conformaron el Ecuador de hoy. 
Si bien es cierto que el tema de la Revolución Liberal sí marcó de modo estructural 
el “modo de ser salesiano”, otros temas no son de la misma relevancia que este. 
Es por ello que se ha preferido, como política de redacción, separar el dato de la 
opinión, la información de la interpretación. En el cuerpo del trabajo, entonces, 
se respeta el acontecimiento educativo como es visto por los salesianos a lo largo 
del tiempo, y solo en las conclusiones aparecen los puntos de vista frente a tales 
acontecimientos. 
Aunque podría parecer aventurada, una hipótesis de trabajo marca en un 
siglo la experiencia educativa de Riobamba: el carisma de los pioneros salesianos 
es determinante en el hacer educativo de los primeros cincuenta años; la otra 
mitad del siglo está condicionada por el fervor de demostrar que los salesianos 
pueden también educar a las estratificaciones altas de la sociedad riobambeña. Los 
salesianos, al menos en Riobamba, ¿renunciaron a su principal objetivo para el que 
fueron fundados? La respuesta tiene que darla el propio lector, al que se le sugiere 
que se sumerja en los acontecimientos y vaya tomando nota de lo más sustantivo 
y, como acción complementaria, construyendo su propio espacio interpretativo. 
Al final, cuando afronte la lectura de las conclusiones, podrá cotejarlas con sus 
propios puntos de vista. Posiblemente, este sea el camino más objetivo –aunque 
situado e implicado– para hacerse una idea panorámica de la labor salesiana de 
Riobamba en el siglo anterior. 
El contenido “Lectura de los contextos” hace de prenotandos del trabajo en 
general. En dicha lectura se describen de modo general las coyunturas estructu-
rales en las que la obra salesiana en Riobamba se desenvolvió. A excepción del 
contenido que relata el sueño de los primeros salesianos y los avatares liberales, 
“El sueño del Ecuador y de Don Bosco: Riobamba”, los otros pueden abordarse de 
forma autónoma. Vale decir, son lecturas transversales o comunes. Con la inten-
ción de evitar “una cronología en prosa”, se privilegia el relato de cada una de las 
acciones que señalan el pulso de la construcción salesiana en Riobamba a través de 
sus hitos educativos más intensos: la escuela de artes y oficios, el oratorio, deportes 
y academias, grupos sociales y protagonistas. 
Cabe una anotación adicional. El relato que se transcribe de la venida de 
los primeros salesianos a Ecuador (1888) podría tener mejor funcionalidad en la 
historia de la obra salesiana en Quito. Aquí cumple un fin específico: facilitar la 
lectura de la obra salesiana en Riobamba (1891), tomando en cuenta el referente 
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de la primera fundación en Ecuador y con ello entender el contexto en el que se 
dio la segunda. Aclaración importante, además, para entender el verdadero sentido 
de la fundación de la Escuela de Artes y Oficios, que nacida en Quito, se prolongó 
también, y de inicio, en Riobamba. 
Acaso sea útil señalar el porqué, y como último contenido, se han transcrito 
las semblanzas de algunos seguidores de Don Bosco. Es que cuando se examina el 
accionar salesiano de Riobamba durante el siglo que contempla el período 1891-
1991, el lector no puede permanecer indiferente ante la impronta dejada por ellos: 
trabajaron con convicción, con diligencia, con actitud crítica, con fortaleza, con 
visión de futuro y, sobre todo, con espíritu de sacrificio, tan raquítico en estos 
tiempos. Alguien podría no estar de acuerdo. Son demasiados para mencionar a 
todos. Había que elegir. Lamentamos las omisiones.
2. El sueño de Ecuador y de Don Bosco: Riobamba
2.1 Marco histórico de la región de Chimborazo
Las referencias que se exponen a continuación pretenden, por un lado, hacer una 
breve reseña histórica de la región y, por otro, sugerir elementos que permitan 
enmarcar la inserción de la comunidad de Don Bosco en la sociedad concreta de 
Riobamba de finales del siglo XIX y la prolongación de su trabajo hasta las últimas 
décadas del siglo XX. 
La región se caracterizó por constituirse en una zona de enlace entre la Sie-
rra centro norte, la Sierra centro sur, la Costa y la Amazonía. A lo largo de su 
historia, tanto en el período prehispánico como en la colonia y, posteriormente, 
en la República, mantuvo vínculos que le permitieron constituirse en un espacio 
de referencia, tanto para el comercio como para el intercambio cultural entre las 
diferentes zonas que conforman el actual Ecuador.
No cabe duda que la región de Chimborazo fue un centro de significativa im-
portancia geográfica, económica, política, étnica y cultural, que sufrió un declive 
conforme avanzaba el período republicano. La independencia no supuso un cam-
bio en las estructuras socioeconómicas que perduraron hasta avanzado el siglo XX. 
El sistema hacendario, la concentración de la tenencia de la tierra, la estratificacion 
social, la explotaciónn extrema de la mano de obra indígena y la utilización de 
sistemas precarios de relaciones sociales, caracterizaron tanto a Riobamba como 
al resto de la Sierra. Esto significó la paulatina pauperizacion de comunidades 
indígenas y la exacerbación de las características de una sociedad estamental y 
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excluyente, que no observaría cambios significativos sino a partir de la segunda 
mitad del siglo XX. Es posible suponer que para el caso de la zona de Riobamba, la 
pérdida de oportunidades económicas para las clases dominantes locales y la dis-
minución de los circuitos comerciales hayan significado el fortalecimiento de una 
sociedad endogámica que, basada en un sentido de la nobleza de sangre y frente a 
una mayoritaria población indígena, provocaran una estratificación social mucho 
más profunda que en otra regiones del país. El sistema hacendario, con todas sus 
taras económicas, sociales y culturales, tendría en esta región de Ecuador un ba-
luarte significativo que se modificó apenas ya bien avanzado el siglo XX.
La llegada del ferrocarril abrió nuevos circuitos comerciales y de comuni-
cación entre la Sierra y la Costa, integró al país y empezó a fortalecer el sentido 
de una nación en ciernes. Sin embargo, las estructuras sociales, estamentales que 
existían en Riobamba pervivieron sin mayores modificaciones. 
Con el advenimiento de los años sesenta y setenta y con la implementación 
de los procesos agraristas se empezaron a observar cambios significativos. La te-
nencia de la tierra se modificó sustantivamente, nuevos actores sociales y formas 
de organización insurgieron en la vida cotidiana de la región. La sociedad esta-
mental de Chimborazo empezó a verse modificada y ya, para finales de los años 
noventa, la propiedad de la tierra, en su gran mayoría, había pasado a manos de 
sectores indígenas, tanto de forma individual como comunitaria; es decir, a lo 
largo de una generación se había producido una sustancial transformación en 
cuanto a la tenencia de la tierra y a las relaciones sociales y de producción que 
habían marcado su historia pasada. 
En estos nuevos escenarios se debe mencionar la labor que cumplió el obispo 
Leonidas Proaño, quien encabezó un movimiento de gran incidencia local y na-
cional; este, inspirado, entre otros aspectos, por los nuevos conceptos pastorales 
promovidos desde del Concilio Vaticano II (1962), logró incidir, de manera di-
recta y con el paso de los años, en la nueva configuración social y educativa de la 
región. El movimiento indígena del Chimborazo, fortalecido en las luchas por la 
reforma agraria, se sumó a otros gremios nacionales y dio paso a la conformación 
de organizaciones clasistas, que reconfiguran los espacios políticos del Ecuador 
contemporáneo. El movimiento indígena, que insurge con fuerza en los años no-
venta, no puede entenderse sin la participación de la ECUARUNARI, que tuvo en 
Chimborazo su base más consistente. La propuesta pastoral de Proaño mantuvo 
marcadas diferencias con otras tendencias de la Iglesia Católica, que habían pri-
vilegiado el asistencialismo como forma de relación con los sectores indígenas 
y comunitarios. Estos dos modelos se ven reflejados en las propuestas sociales y 
organizativas manifestadas bajo distintas expresiones en Ecuador. La impronta de 
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la labor social y pastoral de la Iglesia, inspirada en la teología de la liberación, se 
observó claramente en la zona de Chimborazo. 
2.2 La educación salesiana en la Región
La llegada de los salesianos a Ecuador, a finales del siglo XIX, respondió a la nece-
sidad de tecnificar los procesos productivos y de educación en el país. Esta tenden-
cia, que caracterizó la presencia de una serie de misiones científicas, técnicas y la 
conformación de centros educativos, buscaba promover la inserción de Ecuador 
en los nuevos rumbos que el mundo y América Latina demandaban.
La propuesta garciana, que dio origen a la iniciativa del ferrocarril y que 
tiene su concreción en el Gobierno alfarista, no hace sino reflejar la necesidad de 
insertar al país en la modernidad del siglo XX. Bajo este contexto se hizo necesario 
entender la llegada de los salesianos a Ecuador y su pretendido rol en la conforma-
ción de la sociedad riobambense del siglo XX. 
A diferencia de lo que pasaba en otras regiones del país, donde se demanda-
ban nuevas relaciones económicas basadas, entre otros aspectos, en la tecnificación 
agrícola, en el incremento de las dinámicas económicas, en el uso de nuevos recur-
sos tecnológicos y en el perfeccionamiento de la mano de obra, en Riobamba se 
continuaba privilegiando el uso extensivo de la fuerza de trabajo. El poder político 
y económico se sustentaba en la posesión de grandes extensiones de tierra y en el 
control de numerosa mano de obra, especialmente indígena, que era sometida a 
relaciones precarias y semi feudales de producción. Las clases dominantes, que 
mantenían sus privilegios basadas en estas estructuras de poder, defendían, en 
consecuencia, una mentalidad conservadora y recalcitrante, que ni proponía ni 
acogía reformas reales en el modelo cultural y educativo local. 
Es en este escenario social, político y educativo donde se debe encuadrar la 
acción formadora de los sucesores de Don Bosco. Es posible pensar que, al menos 
en los primeros años, se produjo una dicotomía entre la misión salesiana y las 
demandas de una sociedad local que, con una mentalidad estamental y altamente 
conservadora, hizo posible un cambio temprano en la misión educativa de la co-
munidad salesiana. 
De alguna manera esta hipótesis podría ayudarnos a entender por qué en 
Riobamba, a diferencia de lo que ocurrió en otras regiones del país, como en 
Cuenca, Guayaquil y Quito, el emprendimiento salesiano se enrumbó, muy tem-
pranamente, hacia una propuesta formativa de corte más convencional. Los di-
versos esfuerzos por desarrollar modelos educativos vinculados con la calificación 
de la mano de obra urbana o, peor todavía, agrícola y rural, tuvieron poco éxito y 
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terminaron consolidando, en la primera mitad del siglo XX, un modelo educativo 
exitoso y de gran acogida e impacto social, especialmente en los sectores medios y 
urbanos de la sociedad. La expresión de este proyecto se reflejó en la constitución 
y desarrollo del Colegio Santo Tomás Apóstol.
El trabajo que se desarrolla a continuación expone una serie de hechos y 
argumentos, sugiere fuentes y define una cronología que permita, a otros investi-
gadores e interesados, explorar nuevas hipótesis a propósito de la incidencia y las 
relaciones entre la propuesta educativa salesiana y este sector de la Sierra central 
ecuatoriana. Se ha pensado que este trabajo suscite preguntas y motive a profun-
dizar la investigación respecto a una zona nuclear del país en donde falta mucho 
por conocerse, particularmente, en el campo de su historia social. 
2.3 La estricta finalidad
Alrededor de 1872, entre las obras que García Moreno llevaba adelante, y otras 
que proyectaba, constaba la fundación del Protectorado Católico. Intentaba ubicar 
bajo la tutela de la Iglesia católica un establecimiento destinado a ser una escuela 
de artes y oficios para la educación de los hijos del pueblo. Se había pensado con-
fiarlo a los Hermanos de las Escuelas Cristianas. Los trámites estaban muy avanza-
dos. Mas, su asesinato dejó truncas las negociaciones con estos religiosos. Quedó 
así abandonada la obra. Alrededor de 1885 se revivió la idea y en quien se pensó 
para esta tarea fue en la comunidad salesiana fundada por Don Bosco. 
El presidente José María Plácido Caamaño, conocedor de la labor de los sale-
sianos en Argentina y Uruguay, concibió la idea de traerlos a Ecuador. Siendo sub-
secretario del Ministerio de Instrucción Pública el doctor Carlos Roberto Tobar 
Guarderas, preparó un informe favorable al Congreso (julio de 1885), ponderando 
las obras de los salesianos y la ventaja de traerlos “por la dificultad de conseguir 
buenos maestros en el Ecuador”. Exhortando al propio Congreso concluyó en su 
escrito: 
Por lo expuesto, conoceréis HH. Senadores y Diputados, cuán fructuosa será para la 
República entera, así para los pobladores de las ciudades, como para los habitantes 
de la selva, la venida a nuestra patria de algunos Religiosos Salesianos (GC97: 37). 
El 7 de agosto del mismo año, el presidente Caamaño, a través del Cónsul 
General en París, Clemente Ballén, envía una carta a Don Bosco pidiéndole el 
envío de salesianos a Ecuador. Días más tarde (22 de agosto), Don Bosco agradeció 
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efusivamente la petición del Gobierno manifestando, al mismo tiempo, que de 
momento no le era posible por falta de personal.1
Monseñor José Ignacio Ordóñez Lazo, Arzobispo de Quito, quien se encon-
traba en Roma realizando la Visita ad limina apostolorum al papa León XIII, re-
cibió del presidente Caamaño plenas facultades para insistir en la petición.2 La 
intervención de Ordóñez tuvo resultado y, con la aprobación del Papa, el 14 de 
febrero, Don Bosco y el Arzobispo suscribieon el Convenio por el que se concretó 
la expedición de los primeros misioneros salesianos a Ecuador. 
Estaban seguros que con la venida de los salesianos a Ecuador se corregirían 
muchos males. Por medio de este “activo instituto”, en expresiones del arzobispo 
Ordóñez, se esperaba que se “despierte y organice prácticamente, en nuestros pue-
blos, el trabajo y salve, de este modo, la moralidad pública” (cit. PC10: 48).
En carta que el arzobispo José Ignacio Ordoñez Lazo (26 de enero de 1887) 
envía a Don Bosco, expresa:
Lo que deseamos de parte de los salesianos en el Ecuador es: que por medio del tra-
bajo y santificando el trabajo, se apoderen de la juventud, y la preserven de caer en 
manos del francmasonismo, enseñándoles a estos jóvenes a ganar para la vida, sin 
necesidad de ir a los talleres profanos (GT1, 87:1045). 
Mientras el Gobierno de Ecuador enfatizaba el futuro trabajo de los salesia-
nos desde el Protectorado Católico, Don Bosco se entregó con ahínco a la difícil 
tarea de preparar la expedición de misioneros al país, pero para el Oriente. En una 
de sus circulares a los cooperadores salesianos (4 de noviembre) escribe: 
Con esta confianza, me apresto a enviar, en estos días, un grupo de salesianos a 
Quito, en la República del Ecuador, donde, en la parte oriental de la Cordillera de 
los Andes, viven aún en la sombra de la muerte, miles de almas que esperan la obra 
del misionero católico (cit. GC97: 38). 
“Es un centro de misión, donde se pueden encontrar también vocaciones”, 
habría dicho también Don Bosco en referencia a Ecuador (cit. PC10:10).
1 Don Bosco no habría dado la contestación personal a esta carta, debido a su precaria condición 
de salud. Lo haría a través de su Vicario, Don Miguel Rua, con fecha 22 de agosto de 1885: “Im-
posible de momento. Gracias por la benévola confianza. Si es posible esperar por unos años, 
con mucho gusto aceptaremos propuesta” (Carta de don Rúa a Clemente Ballén, 22.08.1885. 
cit. PC10:9).
2 Hay que precisar aquí que quien sirvió de contacto entre el Gobierno ecuatoriano y Don Bosco 
fue el Arzobispo de Quito, José Ignacio Ordóñez Lazo, y no monseñor Alberto María Ordóñez 
Crespo (6to. Obispo de Riobamba), tío y sobrino respectivamente. El segundo tenía apenas 15 
años para estar de plenipotenciario y en esos avatares en Roma. Aclaración que merece hacerse 
dadas algunas fuentes, incluso de primera mano, que confunden estos personajes. 
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En carta dirigida por Don Bosco al arzobispo Ordóñez, el mismo 6 de di-
ciembre de 1887, fecha de la despedida de los misioneros de Turín, un fragmento 
registra: 
Tengo el gusto de presentarles a los ocho pobres Salesianos destinados al estableci-
miento de una casa salesiana en Quito (…) Ellos van con toda la buena voluntad de 
corresponder a las expectativas de V. Excelencia, trabajando con todas sus fuerzas 
para la cristiana educación e instrucción de la juventud, especialmente de la más 
pobre y abandonada. Y, cuando sean en mayor número, con mucho gusto se consa-
grarán al bien espiritual y moral de aquellas tribus que tengan necesidad de su labor, 
con el fin de conocer y recorrer la vía del cielo (cit. PC10: 49).3
Cuando se constituyó y erijió el Vicariato de Méndez, el Decreto Pontificio 
dijo: “A fin de que se difunda la fe católica entre los indígenas de la selva que están 
dominados todavía por las tinieblas de la superstición…” (cit. PC10: 53).
2.4 Llegada a Quito
El 6 de diciembre de 1887 la Casa Madre de Turín despidió a los misioneros. Por la 
mañana, estos se reunieron en la habitación de Don Bosco. Como recuerdo les dio 
tres consejos: “Amar la pobreza y la caridad fraterna, leer con frecuencia las reglas 
y practicarlas, trabajo y siempre adelante”. En la iglesia de María Auxiliadora y una 
vez entonado el Veni Creator, todos rezaron la Oración del Itinerante, mientras las 
campanas “eran lanzadas al vuelo como último adiós”. 
Aunque muy extenuado de fuerzas y desobedeciendo la prohibición de los 
médicos, Don Bosco quiso presenciar la solemne función y lo hizo desde un sillón 
especial preparado para el efecto y desde el presbiterio de la iglesia. Desde allí 
participó con emocionante plática (cit. GC97). 
El 10 de diciembre se embarcaron en el puerto de Saint Nazaire en el buque 
Francia. Celebraron a bordo la Navidad. A comienzos de enero, ya de 1888, arri-
baron a Panamá desde donde salen, el 10 del mismo mes, en el buque Colom-
bia, rumbo a Guayaquil, adonde llegaron dos días después. Esquivando muchos 
obstáculos por las dificultades del viaje, arribaron a Quito al medio día del 28 de 
enero, vísperas de la Solemnidad del Patrono de la Congregación Salesiana, San 
Francisco de Sales. 
3 “Uno de los cuidados preferentes que siempre ha preocupado al Gobierno del Ecuador, ha sido 
el de atender la evangelización y cultura de las numerosas tribus salvajes que habitan los apar-
tados y extensos bosques del territorio Amazónico”. Cfr. Carta del presidente Antonio Flores 
Jijón a León XIII (cit. PC10: 51). 
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Una turba de curiosos se aglomeró en torno a los viajeros que llegaban. Todos 
les querían saludar y “expresarles muestras de cariño, respeto y gran alegría”. Un 
delegado del arzobispo y otro del Gobierno les dieron la bienvenida oficial y les 
acompañaron hasta el Protectorado Católico. Apenas llegaron a lo que sería su re-
sidencia definitiva, los salesianos se arrodillaron y con fervor recitaron el Te Deum 
y tres ave marías a la Virgen Auxiliadora. 
Por la tarde fueron recibidos por el Arzobispo de Quito y por el Presidente de 
la República. Apenas cumplidas estas obligaciones enviaron un telegrama a Don 
Bosco, firmado conjuntamente por el jefe de la misión salesiana, padre Calcagno, 
y por el presidente: “Don Bosco. Turín-Italia. Llegamos bien. Calcagno”. 
Este mensaje llegó a Turín y fue leído por Don Rúa a Don Bosco quien estaba 
ya en agonía: medio cuerpo paralizado y con una implacable afección pulmonar. 
“¡Gracias a Dios han llegado!” fueron las últimas palabras que pronunció y fue 
también su postrera bendición. A las 4h45 del 31 de enero de 1888 el corazón de 
Don Bosco dejó de latir. La llegada de los salesianos al Ecuador significó para él 
la culminación de un proyecto misionero y para ellos el compromiso de ser sus 
herederos (cit. GC97). 
2.5 El perfil de los fundadores
Ocho fueron los misioneros seleccionados por Don Bosco para venir a Ecuador: 
cuatro sacerdotes, padres Luis Calcagno (director), Antonio Fusarini, Francisco 
Mattana y Ciriaco Santinelli; un clérigo, José Rostoni; y, tres coadjutores: Juan 
Garrone, Juan Sciolli y José Maffeo. 
Los sacerdotes estaban capacitados para desempeñar, además de su minis-
terio sacerdotal, la enseñanza de las materias humanísticas. El clérigo era auxiliar 
de estas funciones, especialmente de la enseñanza y de la presencia educativa. Los 
coadjutores, en cambio, y como religiosos laicos, se dedicaban a la enseñanza de 
Artes y Oficios: eran especializados en mecánica, ebanistería, sastrería y zapatería. 
Además, todos entendían de música, canto y teatro. Igualmente todos practicaban 
el deporte (CDR91-01). 
2.6 Una respuesta impropia
Siendo el Protectorado Católico de Quito un establecimiento de propiedad del 
Gobierno y la educación religiosa y técnica de los hijos del pueblo su fin específico, 
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todo correría a su cuenta. No siempre cumpliría este “con su deber contractual” 
(cit. GC97: 38).4
En la carta que escribió el presidente Caamaño a Don Bosco (5 de enero 
de 1887), pidiéndole el envío de los salesianos a Ecuador, le había ofrecido que 
pondría a su disposición un edificio amplio y dotado de la maquinaria necesaria 
“como para instalar una Escuela de Artes de Oficios”. La realidad que encontraron 
los primeros salesianos llegados a Ecuador fue distinta. El edificio se hallaba incon-
cluso y medio abandonado. En él solo funcionaban dos talleres: uno de carpintería 
y otro de herrería, en los que trabajaban algunos obreros a cuenta del Gobierno. 
Faltaban ventanas y pisos, había que arreglar el techo, enlucir las paredes, adecuar 
un lugar para la capilla, otros para clases, talleres, comedor, etc. Para los salesianos, 
se habían acondicionado tan solo cuatro habitaciones, con dos camas en cada una, 
con una silla y un lavabo (GC97: 40-41).5
Ante la desoladora realidad con la que se encontraron, y sin desalentarse, los 
salesianos se pusieron manos a la obra. Planearon todo, pidieron las autorizaciones 
pertinentes y el financiamiento debido y el domingo 5 de febrero, al igual que en 
Turín aquel 8 de diciembre con Bartolomé Garelli,6 los salesianos de Quito reci-
bieron al primer alumno interno: Rogelio Proaño, un quiteño de 11 años, huér-
fano de padre y madre. 
De inmediato empezó a funcionar el Oratorio Festivo. La primicia fueron 
doce muchachos, hijos de los trabajadores de la construcción, que se reunieron 
para recibir “recreación sana, instrucción religiosa y formación humana”. Ese 
mismo día, y con la presencia del Presidente de la República, fueron inaugurados 
los nuevos talleres de herrería, zapatería, sastrería y carpintería (GC97).
2.7 La fundación salesiana en Riobamba
El Gobierno de Ecuador, deseando extender a otras provincias del país el gran bien 
que los salesianos realizaban en Quito, desde enero de 1888, emitió un decreto con 
fecha 8 de agosto del mismo año, que contemplaba dos nuevas fundaciones sale-
4 Esta aseveración sirva para el caso de la fundación de Quito como para la de Riobamba. 
5 El edificio que fuera de la Escuela de Artes y Oficios, y donde llegaron los primeros salesianos a 
Ecuador, está ubicado en el barrio San Roque de la ciudad de Quito. Aparte de ser una edifica-
ción vetusta y casi en ruinas, en la actualidad funciona un centro educativo. Ojalá los salesianos 
pudieran, a través del Estado, regenerarlo y reacondicionarlo, por el valor histórico que posee 
no obstante siga funcionando otra institución ajena a su carisma. 
6 Cfr. en la bibliografía el texto de Arthur Lenti J. (2010), en el que se coteja la famosa leyenda de 
Bartolomé Garelli con evidencias de otras fuentes. 
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sianas: una en Riobamba y otra en Cuenca. El artículo primero rezaba: “Establéz-
canse escuelas de Artes y Oficios en Cuenca y Riobamba”. La primera fundación 
fue en Riobamba (GC97: 42).
Antonio Flores Jijón, presidente de la República, sucesor de Caamaño y co-
laborador de los salesianos como este, acudió en septiembre a Miguel Rua, por 
intermedio del Vaticano, para conseguir más rápidamente la fundación en Cuenca 
y Riobamba. Al no disponer de personal suficiente, el rector mayor aceptó solo la 
fundación en Riobamba. 
El 14 de junio de 1890, y después de visitar Quito, llegó a Riobamba el padre 
Costamagna, primer Visitador Extraordinario de la Congregación de Don Bosco. 
Arsenio Andrade Landázuri, Obispo de Riobamba, como las autoridades muni-
cipales de la ciudad, pusieron a su disposición un terreno para que los salesianos 
fundaran allí su nueva obra. El Gobernador de la provincia y a nombre de la 
ciudad agradeció la promesa de Costamagna de establecer una casa salesiana en 
Riobamba, “esperando –informa al Presidente de la República– que la poderosa 
acción de V.E. pronto se implantará la escuela en que los vecinos de Chimborazo 
cifren su bienestar futuro” (GC97: 51). En efecto, el 8 de agosto de 1888, se auto-
rizó la fundación de la Escuela de Artes y Oficios en Riobamba.7
El 5 de noviembre de 1891 salió de Quito el nuevo personal con destino a 
Riobamba: padres Antonio Fusarini (director) y Agustín Bruzzone; clérigos Juan 
Milano y Carlos Ghiglioni; y, los coadjutores Juan Gertosio y Germán Conter. A 
estos se juntaron dos maestros no salesianos: José Coppo (mecánico) y Juan Cris-
tiando (agrónomo).8
Riobamba dispensó un recibimiento apoteósico a los salesianos, que venían 
a caballo. Salieron a recibirlos dos kilómetros antes de la llegada a la ciudad. El 
día 7 de noviembre del mismo año, apenas llegados, pasaron a ocupar su “nueva 
casa”: un edificio bastante deteriorado, de un solo piso, de escasas dimensiones y 
poca funcionalidad. Seguidamente, se levantó un edificio para las Escuelas profe-
sionales primero en La Concepción y, luego, en La Merced (EB1:191). Se llamaba 
“La Merced” por haber pertenecido a los religiosos mercedarios.9 Luego había sido 
7 Según una fuente aparecen como auspiciantes de la fundación: “Rvdmos. Srs. Dres. Juan Félix 
Proaño, Adolfo Granizo y Carlos Sono; señores doctores Pedro Lizarzaburu y Pacífico Villagó-
mez, Presidente y Secretario respectivamente del Ilustre Municipio; señor Javier Dávalos León, 
Gobernador de la Provincia; doctores Teófilo Sáenz y Julio Vela; señores Francisco Dávalos, 
Miguel Nájera y Benjamín Chiriboga O.” (RSTAR49-50: 8) 
8 Otra crónica registra: Giuseppe Coppo (Boletín Salesiano), Antonio Fusarini, Agustino Bruz-
zone, Giovani Milano, Carlos Ghiglione, G. Germano Conte, maestro mecánico Alejandro Hi-
dalgo, de Ambato (CDR91-01).
9 Para mayor información véase EB1:191 y CDR91-01.
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ocupado por las religiosas de los Sagrados Corazones y, finalmente, por las Madres 
de la Caridad. Cuando fueron expulsados por el alfarismo, y durante un año, la 
ocuparon las Madres Marianitas. La casa de La Merced había sido construida en 
la presidencia de García Moreno (1872). El edificio tomó un nuevo nombre: Ins-
tituto Santo Tomás Apóstol.10
Un extracto de la carta dirigida por el padre Calcagno a Don Rua (1891), 
expresa lo que causó el acontecimiento de la fundación en la ciudad:
La sociedad de Riobamba proyecta inaugurar solemnemente los Talleres el ocho de 
diciembre, dedicando a nuestro amado Don Bosco un acto literario-musical. Para 
celebrar la instalación de los Salesianos, se ha organizado una Comisión directiva la 
cual, en invitaciones y circulares impresas, anuncia que en tal día se celebrará en la 
Catedral una misa pontifical con asistencia de las principales autoridades; se echa-
rán a vuelo las campanas, habrá fuegos artificiales, iluminación general, etc. lo cual 
prueba el entusiasmo que anima a los habitantes del Chimborazo con motivo de tan 
fausto acontecimiento (EB3: 726).
Fotografía 1
Ciclistas del Colegio Santo Tomás Apóstol. Riobamba-Chimborazo, año 1958
10 No se ha podido precisar por qué tomó este nombre. 
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Cómo celebró Riobamba el acontecimiento de la llegada de los salesianos se 
describe también en otra carta al propio Don Rua, pero esta vez remitida por el 
presbítero Agustín Bruzzone: 
Notables y lúcidas contribuciones en prosa y en verso se pronunciaron en la acade-
mia literaria y los oradores que ocuparon la tribuna merecieron estrepitosos aplau-
sos por sus admirables completos que, engalanados con bellísimas frases, iluminaron 
cual chispa eléctrica, el contento que palpitante rebosaba en todos los corazones 
(…). Además, la preciosa orquesta en la que se distinguieron los señores César Cor-
dovéz y Dr. Julio A. Vela, fue del contento general, así como los magníficos cantos de 
los niños de los establecimientos de los Rvdos. Padres Jesuitas y de los HH. Cristia-
nos y el del señor Sr. Luis F. Araujo. En fin todo contribuyó para que la fiesta fuese 
cumplida bajo todos los aspectos” (EB3: 727).
2.8 El impacto liberal: revolución y ambivalencia
En 1895 tuvo lugar la transformación política liberal de Ecuador, llevada a cabo 
por el general Eloy Alfaro y el círculo agroexportador de la Costa. Los grupos so-
ciales y políticos conservadores de la Sierra se pusieron a la defensiva, temerosos 
de perder su hegemonía y preeminencia. Aunque el movimiento liberal no fue 
anticristiano, se mostró, sin embargo, anticlerical y contrario a la injerencia de la 
Iglesia en asuntos del Estado. Esto originó una serie de situaciones de violencia 
en que se vieron envueltas las facciones políticas y las instituciones dependientes 
de la Iglesia. 
En esta pugna de sectores interesados por detentar el poder del Estado, se 
vio también envuelta la Iglesia católica, en tanto tuvo que ver con la defensa de los 
intereses materiales y de posiciones teóricas afines con el conservadurismo, el que 
se calificó como defensor de los valores cristianos. 
Razones de tipo económico fueron el pretexto para iniciar la ruptura con 
el nuevo Gobierno. A los pocos meses de instalado el Gobierno provisional del 
general Eloy Alfaro, se notificó al padre Calcagno que no había fondos suficientes 
para seguir manteniendo la Escuela de Artes y Oficios, por lo que se pidió a los 
salesianos “reducir el número de alumnos becados”, y ya no se entregó el subsidio 
a los religiosos. Además, se les pidió “rescindir todos los contratos hechos con los 
maestros y profesores de arte extranjeros” (PC10: 24).
Más adelante se les acusó de conspirar contra el nuevo Gobierno liberal. 
Como era de esperarse, los religiosos, aunque no solo los salesianos, fueron objeto 
de requisa por parte de la policía, tildados de extranjeros y sospechosos de com-
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plotar con el conservadurismo contra el nuevo Estado revolucionario. El resultado 
fue su expulsión.11
En la noche del 23 de agosto de 1896 se presentó un piquete de soldados, 
con orden de conducir a los salesianos al cuartel de policía y, desde allí, guiarlos 
hacia el camino del destierro. Seis salesianos que salieron desde Quito, y tres más 
que vinieron desde el Noviciado de Sangolquí, trepando por caminos escarpados, 
vadeando ríos caudalosos, sufriendo un naufragio, llegaron a Esmeraldas y luego 
abordando el vapor Quito arribaron al Callao, en Perú. Frente a la ausencia de los 
salesianos, provocada por el destierro, el coadjutor Jacinto Pancheri, ciudadano 
italiano, quedó al frente de todo.
Las tropas del general Eloy Alfaro, triunfantes de su campaña militar, hicie-
ron su ingreso a Riobamba el 15 de agosto de 1895. Ocuparon el Instituto Santo 
Tomás Apóstol y lo convirtieron en cuartel de las tropas. Los salesianos, con el 
padre Fusarini a la cabeza, se vieron forzados a despedir a los jóvenes estudiantes. 
El 2 de octubre de 1896, el Gobernador de la provincia, Pedro Pablo Echeverría, 
notificó al propio Fusarini la orden de destierro. Los salesianos abandonaron el 
establecimiento y el edificio fue, como ya se dijo, ocupado, durante un año, por las 
religiosas marianitas (GC97).
De aquí en adelante, el relato histórico de la relación Revolución Liberal-
salesianos se hace tortuoso: retiros de financiamiento, restablecimientos, reivindi-
caciones precedidas de intervenciones judiciales, traspasos a gobiernos seccionales, 
privatizaciones con la ayuda del Ordinario Diocesano, supresión de la institución 
en su totalidad, clausura de los talleres, devolución de instrumentos musicales, y 
un largo etcétera. 
Pasados los enfrentamientos inevitables que conlleva una revolución armada, 
el Gobierno liberal retomó la marcha “normal” del país. La violencia y sus perse-
cuciones que tuvieron que padecer los salesianos, durante estos primeros años de 
liberalismo, resultaron pasajeras y, como confirma la obra de Chacón, “en nada 
destruyeron la obra ya empezada” (PC10: 31), pues las acusaciones quedaron des-
virtuadas por un Laudo Judicial del 23 de abril de 1902 que, además de reconocer 
la inocencia de los salesianos, “ordenaba entregar a dichos religiosos una compen-
sación económica por el valor de 16.000 sucres” (cit. PC10: 31). 
11 Solamente los salesianos de Cuenca escaparon del exilio porque, con la aprobación del Go-
bierno, decidieron trasladarse a la misión de Gualaquiza para realizar allí su actividad entre 
las poblaciones shuar del Oriente ecuatoriano. El director de la Casa Salesiana de Riobamba, 
padre Antonio Fusarini, tuvo que esconderse durante un año en San Alfonso, convento de los 
Padres Redentoristas de la misma ciudad. Los liberales le habían ordenado salir del país y en el 
trayecto lo devolvieron “para que dé cuentas de los dineros recibidos”. 
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Las casas salesianas de Cuenca y Riobamba se reabrieron antes que la de 
Quito. En esta ciudad, y después de un paréntesis de casi cuatro años, se des-
pertó un clamor general para que volvieran los salesianos. La obra de Riobamba, 
por ejemplo, que fue clausurada temporalmente por un año, volvió a reabrirse en 
1897, impulsada por el padre Fusarini, quien empezó construyendo el templo o 
iglesia dedicada a la Virgen de la Merced, dio impulso notable al Colegio Santo 
Tomás Apóstol y fundó la Sociedad Obrera.
3. De la Escuela de Artes y Oficios a las carreras cortas
3.1 Talleres iniciales
Luego del intento fallido por establecer las Escuelas profesionales en el terreno de 
La Concepción, los salesianos de Riobamba establecieron provisionalmente los 
talleres en la casa de La Merced. 
Se inauguraron solemnemente, el 8 de diciembre, con los talleres de mecá-
nica, carpintería, sastrería, zapatería y talabartería. También se inició la Escuela 
Práctica de Agricultura, que duró poco por falta de alumnos (EB1) y de interés en 
esta especialidad (CDR91-01). 
Una crónica del tiempo, aparte de señalar el tipo de destinatarios que se 
incorporaban al establecimiento: “niños pobres y abandonados”, planteaba como 
objetivo de enseñanza la “agricultura, arboricultura, horticultura, veterinaria” 
(CDR91-01:14). Otra fuente señala que posteriormente se abrió también la tipo-
grafía, con una pequeña imprenta que habría comprado el padre Antonio Fusarini.
Al principio, como es natural, el número de alumnos fue escaso, debido sobre 
todo a la estrechez de los locales. Luego, la obra fue cobrando importancia, fuerza 
y contextura.12 De inmediato a la fundación de la Escuela de Artes y Oficios, todo 
hace pensar que también empezó a funcionar, aunque con un escaso número de 
alumnos debido a la estrechez del local, el Oratorio Festivo: “sólida base de la 
Obra Salesiana” (EB1:190). No se conservan datos exhaustivos sobre esta obra en 
la ciudad de Riobamba. 
12 Funcionaba con toda regularidad la Escuela de Artes y Oficios con un escaso número de 
alumnos debido a la estrechez del local. El padre Antonio Fusarini pretendió extender el lugar 
(RSTAR49-50: 9). Para mayor información sobre la recepción del número de estudiantes, la 
futura supresión del externado, entre otros datos, cfr. CDR91-01.
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No cumplido ni un año de su inicio, la Escuela de Artes y Oficios impacta 
ya en el corazón de la ciudad. El 24 de septiembre de 1893, en un fragmento de la 
carta enviada a Don Rua, el padre Fusarini escribe lo siguiente: 
Rvdmo. Sr. D. Rua: Nuestros escolares de los talleres de sastrería, zapatería, carpin-
tería y herrería hicieron una hermosa exposición de sus trabajos en la repartición 
de premios efectuado el seis de (agosto p. pdo.). La población quedó sorprendida 
al ver tantos hermosos objetos hechos por niños que solo cuentan diez meses de 
aprendizaje y no produjo menos maravilla el progreso conseguido en la música 
instrumental y vocal. Asistieron a la repartición de premios el Sr. Gobernador, el 
Rvdmo. Sr. Vicario General, en ausencia del Obispo, y casi todos los canónigos, 
religiosos y sacerdotes de la ciudad. Fue tal el entusiasmo que esta fiesta despertó en 
ellos, que para satisfacer sus deseos repetimos el acto musical el siete de agosto para 
que asistieran las señoras, quienes por la estrechez del local no habían podido venir 
el día anterior (EB3: 327).
Una crónica del 12 de junio de 1908 hace referencia al diseño del currículum 
de los talleres de la Escuela de Artes y Oficios:
Los alumnos que concurren a este Establecimiento se dividen en dos clases: la de in-
ternos y la de externos. La clase de externos, en su mayor parte, pertenecen al Curso 
preparatorio y se dedican al estudio de las materias elementales como la lectura, 
escritura, aritmética, geometría, contabilidad, gramática, geografía, francés, cono-
cimientos indispensables para ingresar en los talleres de Artes y Oficios. Los alum-
nos internos pertenecen, según sus actuales conocimientos: unos al mismo Curso 
preparatorio, otros se ocupan del aprendizaje práctico de los oficios, para los cuales 
respectivamente tienen inclinación y aptitudes. Estos oficios son carpintería, zapa-
tería, mecánica, sastrería, imprenta y música. 
La misma crónica revela la forma en que se sostenía la obra y los fondos con 
que se financiaba:
Los únicos fondos con los que cuenta el Establecimiento, son en primer lugar, la 
módica pensión mensual de 5 (cinco) reales o de un sucre que los alumnos externos 
pagan y varios no pagan. Los internos para su alimentación, enseñanza, servicio, 
etcétera pagan de 8 a 10 sucres mensuales, notándose que entre los de esta clase 
muchos, por ser muy pobres, se educan y reciben su alimento gratis. 
Sobre el personal docente asociado a la obra, como también sobre el número 
de alumnos, más adelante se informa:
El personal docente se compone de diez profesores incluyéndose el Director. El Nú-
mero de alumnos internos es de 38. El de externos de 150. Riobamba Junio 12 de 
1908. El director. Adolfo Pareia Vega (CDR02-36).
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3.2 La Escuela Práctica de Agricultura
La fundación salesiana inicial en Riobamba había previsto instalar los talleres de 
la Escuela de Artes y Oficios en el terreno de La Concepción de propiedad del Mu-
nicipio, junto con una Escuela Práctica de Agricultura. Pero, al poco tiempo, este 
contrato con el terreno no funcionó y pasaron a la Casa de La Merced. La Escuela 
Práctica de Agricultura duró muy poco por falta de interés en esta especialidad y, 
sobre todo, “debido a la ociosidad de los niños y por(que los alumnos) no (que-
rían) ser considerado(s) como chagras” (CDR91-96: 6; CDR91-01; EB1:191).
¿Por qué fracasó el proyecto de agricultura, que incluía, como se dijo, arbori-
cultura, horticultura, veterinaria(…)? ¿Los mismos destinatarios que ingresaban 
a la Escuela de Artes y Oficios deseaban estudiar la agricultura o estos menesteres 
eran asignados solo a los indios? En realidad, y con el paso del tiempo, nunca se 
pudo establecer una enseñanza agrícola para los jóvenes riobambeños por la im-
portancia de la enseñanza formal que se estableció en la escuela primaria. Después 
de muchos años, al fundarse la Escuela Flavio León Nájera,13 se reeditó también el 
deseo de fundar una escuela de formación agrícola.14
A los 15 años del funcionamiento de la secundaria del Colegio Santo Tomás 
Apóstol, decidieron traspasarlo a los terrenos de Los Pinos, como también la pri-
maria, con el objetivo de unificar el alumnado del Santo Tomás Apóstol con el 
de la Flavio León Nájera. En 1978, la Flavio León Nájera fue absorbida comple-
tamente por el Colegio (CFLN62-65). El último intento se hizo en 1976, cuando 
en el proyecto de dotar de carreras técnicas al Colegio, se incluyó también a la 
agricultura, pero sin éxito alguno. 
3.3 El apogeo de la Escuela de Artes y Oficios y la impronta  
de la tipografía: la Editorial LNS
Desde la fundación de la Casa Salesiana de Riobamba y como resultado de los 
talleres artesanales, la Escuela de Artes y Oficios siempre se distinguió por sus 
exposiciones y condecoraciones. Los exámenes finales siempre fueron motivo de 
13 La escuela debió haberse llamado León-Gallegos, pues el deseo de los que donaron una pro-
piedad a los salesianos lo hicieron con el compromiso de que se recordara el nombre de sus 
progenitores Flavio León Nájera y Manuela Gallegos de León.
14 Incluso en diciembre de 1962 llegó un tractor Massey-Ferguson para los trabajos en los te-
rrenos donados, que impropiamente se habrían denominado Hacienda de Columbe. El 23 de 
agosto de 1963 se adquirió una trilladora en Colombia. En el mismo año se realizó la compra 
de la bomba para regadío (cfr. Información más amplia en las CFLN 62-65: 8). 
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orgullo para los padres de familia, para el personal docente y las autoridades. La 
excelencia de los rendimientos académicos se traducía en las calificaciones más 
altas; el batallón de exploradores era siempre elogiado; las revistas de gimnasia, 
impecables. Frecuentemente, recibía la felicitación no solo de los supervisores es-
colares sino también de las autoridades seccionales (CDR81-91). 
Cuando en aquellos años (1914-1915) ni siquiera dentro del normalismo se 
habían emitido opiniones sobre la forma de enseñanza, hay que recordar que la 
escuela salesiana mereció reconocimiento porque en sus aulas se practicaban los 
métodos de la escuela activa muy en boga en Europa, que hunde sus raíces en el 
éxito de la escuela nueva que centraba la atención en el paido o puerocentrismo y 
aportaba ventajas innegables al alumnado. Cuando los maestros estaban dotados 
de capacidad y de preparación por aplicar sus directivas y se potenciaba el dictado 
de asignaturas opuestas como Matemáticas y Lengua materna, Historia y Ciencias 
físicas y naturales, la escuela salesiana se puso a la punta con la aplicación del mo-
delo pedagógico de la “escuela activa”. En este empeño uno de los más relevantes 
maestros fue el padre Castagnoli, quien llegó a merecer un gran premio por haber 
diseñado el primer mapa del Ecuador en relieve (RSTAR49-50: 31). 
Una mención especialísima merece el trabajo editorial que nació dentro de 
los espacios de la Escuela de Artes y Oficios. Se hace aquí referencia a los talleres 
tipográficos inaugurados por el padre Luis Natale Strazzieri, quien estando de 
profesor en el Colegio Cristóbal Colón publicó el texto Historia y Geografía del 
Ecuador para el uso de sus alumnos. 
Con las iniciales de su nombre, LNS, y cuando fuera director de la Casa de 
Riobamba desde 1927 a 1933, en el Taller de Imprenta se publicó la serie o colec-
ción de textos escolares. Además, se imprimieron allí unos boletines e invitaciones 
para los eventos académicos y artísticos de la primaria y la escuela profesional. 
Para citar tan solo tres ilustrativos ejemplos: Invitación para el Homenaje a Don 
Bosco (29 de enero de 1930); Nómina de los Padrinos para la Inauguración del 
Taller de Imprenta de la Casa Salesiana, y, por primera vez, para los alumnos des-
tacados, se repartieron recuerdos impresos e ilustrados en la Premiación Final del 
18 de julio del mismo año (CDR02-36). 
El trabajo de la LNS tuvo éxito inmediato. Después de la “época de decaden-
cia” de los años anteriores,15 la obra salesiana del padre Strazzieri contó con un nú-
mero alto de estudiantes (900) y apenas iniciado el período de su gestión (1927).16 
La Colección LNS fue considerada “como la mejor en su género” (CDR27-33).
15 Cfr. este calificativo dado a la época precedente por la CDR91-37.
16 Este dato habría que cotejarlo de mejor manera, pues otra crónica de 1919 registra 350 estu-
diantes (cfr. CDR02-36).
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Una crónica de aquel tiempo describió a 1943 como “el año de oro” para 
la colección LNS, aunque a la vez se redactó la primera acta de defunción de tan 
importante editorial, que luego pasó a otra ciudad:
Antes de terminar la crónica de este año, conviene relevar un particular muy im-
portante. La Colección LNS, que tiene su sede en este Instituto, pudo con muchos 
esfuerzos y sacrificios completar todos los textos que corresponden a tercero, cuarto, 
quinto y sexto, poniéndolo en conformidad a los programas de 1941. A este triunfo 
se ha podido llegar después de cuatro años de rudo trabajo, en el que, justamente con 
el Director de la Casa, han colaborado decididamente los salesianos: padre Mendieta 
y padre Alberto Haro, quienes desde 1939 aportaron su iniciativa y talento en el me-
joramiento y reforma de la Colección. 1943 ha sido el año de oro para la Colección 
LNS por cuanto se logró hacer realidad el sueño largamente acariciado, de tener 
nuestra colección íntegra (CDR42: Nota).
Al partir de Ecuador, por situaciones de salud, Luis Natale Strazzieri dejó 
instalada una editorial completa, pero al paso de los años y las necesidades básicas 
de acomodar una buena imprenta para realizar impresiones en grandes cantidades 
fue desfalleciendo por falta de adecuación y, posiblemente, por desidia de los que 
tenían que tomar las decisiones. Esto hizo que en 1949 terminaran los derechos 
que el Colegio había tenido sobre la Editorial LNS. Por disposición del inspector 
esta pasó a Cuenca. “Es por cierto un grande sacrificio que hace el colegio a favor 
de la Inspectoría”, se afirmó. La consiguiente venta de las máquinas y el traspaso 
de la LNS a Cuenca fue una cuestión de simple trámite. Riobamba se había que-
dado sin la LNS y sin la identidad editorial de la que hizo gala la Escuela de Artes 
y Oficios (CDR51 y CDR81-01). 
Se puede señalar que Strazzieri fue el último de los salesianos que, con la con-
vicción de sus fundadores, llevó a la Escuela de Artes y Oficios al posicionamiento 
que le mereció el reconocimiento de propios y extraños. Su sueño ha pervivido 
hasta el día de hoy. 
3.4 Una formación paralela a la profesional-técnica:  
la eclosión de las Humanidades Modernas
Las secuelas que dejó la Revolución Liberal se tradujeron en la aparición de un 
fenómeno que se convertirá en epicentro de otros problemas: el paulatino declive 
de la formación en la Escuela de Artes y Oficios y la importancia dada a la edu-
cación primaria y, posteriormente, a cursos superioress de formación profesional 
distinta a la de dicha Escuela; y a la presencia de las Humanidades Modernas, casi 
al ingreso de la segunda mitad del siglo XX. 
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El 18 de noviembre de 1897, por ejemplo, la Dirección de Estudios de Chimbo-
razo por medio de una Nota Oficial autorizó a abrir, anexa a la Escuela Profesional, 
una Escuela de Enseñanza Primaria: “la que subsiste hasta la presente”, registró una 
noticia transcrita a mediados de siglo (RSTAR49-50: 10). Asimismo, y el 2 de octu-
bre de 1899, “se abren las clases sin otra modificación que el aumento de las asig-
naturas de francés y geometría, para la 1era. y 2da. elementales” (CDR91-01: 119). 
Respecto a otro tipo de escolaridad, las propuestas se orientaron a una for-
mación que se añadió a la de primaria y privilegió las profesiones docentes y de 
contabilidad. En efecto, en 1904 se estableció en la escuela primaria un Curso Su-
premo de dos grados, como complemento a la enseñanza de este nivel de estudios. 
En dicho curso se prepararon los alumnos para conseguir títulos legales como 
Profesores de Enseñanza Primaria y Contadores (RSTAR49-50: 10).
El mismo año, en una crónica del 3 de julio, se informó que se procedía a 
tomar los exámenes públicos del curso comercial y de los artesanos: “Los exámenes 
lucidísimos, concurrencia mediocre. Se observa en este año falta de entusiasmo 
muy marcada de parte de los padres de familia y aun de los niños que se han pre-
sentado al palco como muy serenos (CDR02-36).
También en 1904 salió a relucir una circunstancia que podría ser la que 
marcó a la posteridad y explicaría el porqué de las propuestas futuras de los sa-
lesianos, olvidándose de la línea educativa para la que fueron traídos a Ecuador. 
“No exageramos afirmar –dice una crónica– que el Instituto Santo Tomás Apóstol 
de entonces educaba casi exclusivamente a la niñez de Riobamba: a los hijos del 
pueblo dentro de sus aulas de Artes Manuales, y a la clase acomodada en el amplio 
recinto de la Escuela Primaria” (RSTAR49-50:10). 
El grado de aceptación que esta propuesta educativa quiso recibir, de las per-
sonas de nota, se expresaba en el siguiente relato de los años 1905-1906: 
25 de junio. Empezaron los exámenes. Notable concurrencia de los parientes de los 
niños, ninguna de las personas de rango y autoridad. El ejercicio de gimnasia coronó 
el buen éxito del examen (CDR05-06: 03).
Todo parece indicar que ya desde 1907 la escuela primaria tomó prevalencia 
sobre el artesanado, debido a su funcionamiento exitoso aún en los momentos de 
mayor dificultad. Con el transcurso del tiempo, poco a poco se fueron suspen-
diendo las actividades de la sección profesional y solamente quedó funcionando 
la Escuela “con un alto prestigio” (RSTAR49-50:10). 
Esta situación puede explicar también la importancia que adquirió la obra 
salesiana en 1945, cuando se creó la sección secundaria del Colegio y salieron los 
primeros bachilleres en 1951. Con la incursión de las Humanidades Modernas se 
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terminó la época de los talleres y de la Escuela de Artes y Oficios para irrumpir en 
un nueva dinámica que, a excepción del final de la década del setenta y comienzos 
de los ochenta, el trabajo se asimiló a las ofertas educativas del tiempo y a las de 
una sociedad que dejó de ser eminentemente rural y con estructuras de desenvol-
vimiento distintas a las que presentaban las primeras seis décadas del siglo pasado.
Aquí hay que mencionar la ola de prestigio en la que se desarrolló la obra 
salesiana desde 1945 hasta aproximadamente el inicio de la década del setenta. 
La obra del Colegio obnubiló las tareas y empeños de los salesianos anteriores. El 
incremento del alumnado fue una variable a tomarse en cuenta muy seriamente. 
En una crónica de 1947-1951 se lee: 
Padre Echeverría: construcción y conclusión del edificio, dotación de equipos para 
gimnasia, equipo básico para Química y Física, equipo moderno cinematográfico, 
etcétera. Llega a tener un total de 920 alumnos (CDR47-51: 26).
Con no poco triunfalismo una crónica de ese tiempo hizo referencia a la 
primera promoción de bachilleres salesianos de 1951, cuando relató como exitosa 
la tarea de abandonar la formación artesanal y adoptar la de bachillerato: 
Primeros Bachilleres del Colegio STAR. Formando tres tribunales según la especiali-
zación pasan los 24 jóvenes a rendir sus exámenes públicos. Un público muy fuerte 
llena las salas del certamen, por tratarse de los primeros bachilleres, y porque mucha 
oposición hubo siempre de parte de ciertas autoridades, quienes pensaban que los 
Salesianos solo valen para zapateros. Los exámenes fueron lucidísimos, resultando 
de los 24 jóvenes, 15 con Sobresaliente y 9 con Muy Buena (CDR51: 2).
La obra del Colegio también se presentó como un recurso para ayudarse con 
las pensiones que en el internado pagaban los estudiantes, de cierto nivel econó-
mico, de la Costa. Los salesianos condujeron su escuela con mucha aceptación de 
la sociedad riobambeña; como disponían de internado, muchos estudiantes de la 
Costa se educaron allí (RSXX92: 483).
A finales de la década del setenta e inicios de los ochenta se asistía a una época 
de transición debido a la fusión de la primaria, que funcionaba en la Casa de La 
Merced, con la Escuela gratuita Flavio León Nájera. Se trató de un período de 
difícil interpretación pero que, a la vez, coincide con el renacimiento del oratorio 
y del voluntariado que tan importante huella dejó en la ciudad de Riobamba del 
período 76-86. 
En la actualidad, la sociedad salesiana está empeñada en proporcionar una 
formación integral desde toda la Unidad Educativa. Han quedado atrás los tiem-
pos de la técnica, el voluntariado, de la proyección salesiana ante la sociedad a 
través del arte y la cultura. Ahora son las épocas del asociacionismo, de la acción 
social y de la desesperación por preparar bien a sus bachilleres para que puedan 
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ingresar sin problemas a la universidad, aunque no siempre se cumpla con este 
objetivo.17
3.5 La incursión de las carreras cortas
El apogeo formativo de las Humanidades Modernas, que se tradujo en la creación 
de nuevos bachilleratos, prácticamente eclipsó la formación de las Escuelas de 
Artes y Oficios. Las décadas de los años veinte y treinta estuvieron marcadas por 
esta involución. Solo la presencia de las artes tipográficas, como se señaló, con la 
producción de los textos escolares de la Colección LNS, se muestran como ejem-
plos discordantes de tal fenómeno. El nacimiento del Colegio en el año de 1945 y 
la entrega de la LNS, con imprenta incluida, a la ciudad de Cuenca, sepultó toda 
manifestación formativa en artes y oficios. Hubo que esperar hasta la década del 
setenta para que la formación técnica se reivindicara con la propuesta de creación 
de carreras técnicas dentro del ya denominado Colegio STAR o Colegio Santo 
Tomás Apóstol Riobamba.18
Este empeño tuvo el padre Guillermo Mensi (director-rector de la obra sale-
siana de Riobamba, 1976) al invitar a varios estudiantes, egresados y/o graduados 
del Instituto Superior Tecnológico Salesiano de Cuenca, que él mismo había for-
mado, para que se rediseñe la formación convencional, creando otras opciones de 
orientación técnica de corta duración en las ramas de la mecánica, electricidad e 
incluso de agricultura. Esta última nunca se concretó y solo quedaron las de mecá-
nica y electricidad. Las Carreras Cortas tuvieron como finalidad preparar en corto 
tiempo a los jóvenes de escasos recursos, privilegiando la formación práctica para 
que pudieran defenderse en el mundo del trabajo.
A inicios de 1978 el proyecto tomó forma. Se iniciaron de este modo las 
opciones técnicas integradas a la propuesta formativa del bachillerato en calidad 
de “opciones prácticas”. Asimismo, aunque con pocas promociones, se autorizó la 
titulación del bachillerato con mención en carreras técnicas. Detrás de todo este 
proceso no estuvo solo el padre Mensi, acompañado por los sacerdotes salesianos 
Luciano Bellini (vicerrector) y Pedro Mereu (técnico en electricidad), sino tam-
bién algunos voluntarios italianos y ecuatorianos, todos ellos técnicos.19
17 Cfr. entrevistas a informantes calificados, passim. 
18 En 1968, y en la época del padre Giovanni Giovenale, se mencionó la existencia de los talleres 
de electricidad y manualidades artísticas.
19 Hay que anotar que en la misma rectoría del padre Guillermo Mensi se empezó ya a buscar 
una solución, desde Riobamba, al problema del Instituto Superior Tecnológico de Cuenca y del 
Instituto Superior de Quito, instituciones que dependían jurídicamente de otras universidades 
para acreditar sus estudios. Esta reflexión se concretó en 1994 cuando se creó la Universidad 
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Desafortunadamente, esas barridas de personal que se produjeron con los 
cambios de los directivos religiosos, acabó con este empeño y el colegio volvió a los 
cauces convencionales de formación en las áreas no técnicas, quedando los talleres 
como simples referencias de un sueño que nunca se pudo concretar.20 
4. El Oratorio Festivo, núcleo educativo  
de la salesianidad juvenil
4.1 Intención expresa
Como toda fundación, la Casa de Riobamba inició con el Oratorio Festivo, “sólida 
base de la obra salesiana” (EB1:190 y CDR91-01: 21). Una crónica de 1892 registró 
que apenas se inició la obra se abrió el oratorio para niños pobres y vagabundos, 
pero que la asistencia era irregular. Inicialmente iban los niños que frecuentaban 
la Doctrina de los Hermanos de las Escuelas Cristianas, pero cuando se celebraban 
las grandes fiestas no pasaba de uno o dos los que asistían (CDR91-01). 
Después de la crisis provocada por la llegada del liberalismo al poder, a partir 
del año 1897 el Instituto Santo Tomás Apóstol comenzó nuevamente a funcionar 
con el Oratorio Festivo Dominical, las Escuelas profesionales y la Escuela Elemen-
tal con sus seis grados de enseñanza (RSTAR49-50).
En cualquier caso, son muy pocos los datos que se refieran taxativamente al 
trabajo del Oratorio de Riobamba. No era el caso de Quito, como se observó, pues 
apenas fundada la obra empezó ya a funcionar este. La primicia fueron los mu-
chachos, hijos de los trabajadores de la construcción, que se reunieron para recibir 
“recreación sana, instrucción religiosa y formación humana”. 
No se logra entender el porqué en Riobamba no cuajó el oratorio desde el 
inicio. Convendría detenerse en lo que una crónica de 1896 ya advertía al respecto. 
Hablando de las dificultades externas e internas que afronta la nueva obra sale-
siana en Riobamba, dijo: 
Dificultades: Externas por luchas con el municipio del cual se dependía económica-
mente.– Estrechez del local y pobreza.– Revoluciones políticas. Internas por defec-
ciones de maestros y también de salesianos y desilusiones por Oratorio Festivo y la 
agricultura (CDR91-31: 6-7).
Politécnica Salesiana con el apoyo del padre Luciano Bellini, entonces rector del Instituto Tec-
nológico de Cuenca. 
20 Cfr. entrevistas a informantes calificados, passim. 
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Fotografía 2
Exploradores de Don Bosco. Colegio Santo Tomás Apóstol.  
Riobamba-Chimborazo, (cerca de 1938)
Por razones que se desconocen, las crónicas de Riobamba no hicieron sufi-
ciente mención a este importante recurso de formación que es connatural a la vida 
salesiana. En 1954, siendo director de la obra salesiana el padre Alberto Haro, se 
señaló que florecía el Oratorio Festivo. Dos años más tarde se afirmó que asistían 
a él alrededor de 500 jóvenes. 
Hubo que esperar hasta el segundo lustro de la década del setenta para jus-
tipreciar en su verdadera dimensión su importancia y su época áurea, aunque de 
opción tardía. 
4.2 Opción áurea tardía
En efecto, en los períodos de los padres Guillermo Mensi y Luciano Bellini, se 
evidenció un verdadero resurgimiento del Oratorio Festivo, pero esta vez identifi-
cado a plenitud con el Centro Juvenil. Reabierto en el Colegio STAR de la Merced 
(1976), tuvo un apogeo en la Escuela Flavio León Nájera adonde se trasladó el 
nuevo Colegio.21
21 No se logra entender cómo en la Revista STAR de 1983, que toma el pulso de todos los logros 
académicos, culturales, deportivos, entre otros, del Colegio en las administraciones de los pa-
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Prácticamente, todas las actividades que se desarrollaban se iluminaban en 
el Oratorio: el voluntariado, las colonias vacacionales, los campamentos, los cam-
peonatos deportivos. El Oratorio se convirtió en un espacio de irradiación del 
trabajo de los jóvenes del Colegio que se extendía a toda la comunidad, no solo de 
Riobamba sino también de la provincia. 
Futuros deportistas, laicos profesionales y cristianos comprometidos, misio-
neros, bebieron aquí la savia del verdadero compromiso. Un instrumento que fue 
pensado para reunir, evangelizar, educar y evangelizar a los jóvenes. En una expre-
sión: el oratorio, de compromiso se convirtió en vocación.22
4.3 La preocupación salesiana por los jóvenes: el voluntariado  
como vehículo extensor de lo oratoriano
Aunque no se ha dado hasta hoy una formulación teórica del voluntariado, hay 
que reconocer que en el segundo lustro de la década del setenta y primero de la 
del ochenta, la obra salesiana de Riobamba vivenció un momento especial con el 
voluntariado, al mostrarse como vehículo extensor de lo oratoriano.23 El volun-
tariado es trabajo curricular sí pero, sobre todo, actividad extraescolar: deporte, 
juegos, diversión, música, excursiones, colonias vacacionales (…) Y todo esto con 
un hilo conductor: “el método de la caridad pastoral, el amor mostrado en el cui-
dado y afecto inspirado y sostenido por el amor cristiano”.
Si el oratorio era vigilancia en el sentido de presencia y disponibilidad para 
todo lo que necesitan los jóvenes; la manera de ir a los muchachos, estando con 
ellos y solucionando sus necesidades reales con perspicacia humana y cristiana; 
el voluntariado se mostró como aplicación especializada y concreta del método 
preventivo salesiano, en el que el carácter protector y defensivo del método va más 
allá de una finalidad simplemente promocional y de apoyo. 
El voluntario tomó la iniciativa y asumió la responsabilidad. Los jóvenes res-
pondieron espontáneamente con el afecto. El voluntario como joven que era se 
convirtió en instrumento de educación y formación integral para él mismo y para 
los demás jóvenes. Vivió en una especie de residencia escolar salesiana y armonizó, 
en sinergia interrelacional, el método de asistencia y el sistema preventivo, pues 
dres Mensi y Bellini, no se dedicó ninguna línea al Oratorio. 
22 “Se propone desarrollar una intensa labor a nivel de Oratorio, o de parroquia o de barrio 
popular y esto por motivos pastorales y religiosos (La Iglesia de los Pobres). Más que atender 
a los colegios de religiosas, se prefiere penetrar en los colegios y escuelas fiscales”. Cfr. sobre el 
particular, entrevistas a informantes calificados que trabajaron en este empeño y en la época. 
23 Cfr. entrevistas a informantes calificados. 
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compartían un significado en dos niveles fundamentales: en el del contenido y en 
el de la finalidad. 
Los dos designan lo que se hace para “resolver las carencias espirituales y ma-
teriales de los jóvenes”. El voluntario creó con su trabajo vocacionado, un espacio 
privilegiado para la vigilancia y la presencia del educador entre y para los jóvenes. 
La coparticipación en sus juegos y actividades, creó una especial relación educativa 
plenificada. Es el amor demostrado como piedra angular del método e implicación 
afectiva en la vida de los jóvenes (cfr. Lenti, 2010).
En los lustros señalados, el voluntariado estuvo tan diseminado como pro-
pósito en toda la obra salesiana de Riobamba, que, por ello mismo, constituyó su 
esencia: vivir para los jóvenes y dejarlos ser jóvenes. 
5. Deporte y academias: cultura, veladas literarias,  
teatro y música
Cuando se habla del deporte en una obra salesiana, se hace referencia no solo a 
la actividad física por excelencia, sino también a la que desarrollan los llamados 
“exploradores”24 y que aparte del deporte incluyen también el ciclismo, las revistas 
de gimnasia, etcétera. 
Asimismo, se denominaban academias a los actos que se desarrollaban alrededor 
de las presentaciones de teatro. Podría decirse que la academia era el rostro salesiano 
ante los ojos de la sociedad.25 Un recurso que ha utilizado la comunidad salesiana para 
no solo hacer presente su trabajo y logros artístico-académicos sino también como 
un medio para conseguir fondos para sus obras educativas. Sobresalían entre ellas las 
veladas literarias, las presentaciones de obras teatrales y, sobre todo, la música. 
5.1 Deporte
Fiestas cívicas, desfiles, aniversarios, jornadas, festivales dedicados a autoridades, 
etc., fueron el espacio para hacer gala de la presencia salesiana en el deporte. Desde 
24 La expresión de los exploradores hace referencia a la formación de los grupos de muchachos 
que intentaban, al estilo de los actuales boy scouts, aprovechar el tiempo en actividades que 
permitían cultivar el desarrollo del cuerpo y del espíritu. 
25 Al hacer referencia a las presentaciones que se desarrollaban en el teatro, era común entre los 
salesianos hablar de la hora de academia o la “jornada de academia”. Al estilo de lo que después 
se llamarían las famosas horas sociales, solo que las academias tenían carácter eminentemente 
académico y cultural. 
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que inició la Escuela de Artes y Oficios, las crónicas son muy ricas en dar esta 
información. 
Posteriormente, con el padre Sicker, se habló del apogeo de la formación 
académica de la escuela primaria y deportiva: “exposiciones escolares, exámenes 
lúcidos y revista de gimnasia” (RSTAR49-50: 22). Las revistas de gimnasia fueron 
puestas de relieve sobre todo en las fiestas cincuentenarias de la llegada de los sa-
lesianos a Riobamba y los inmediatamente posteriores. Entre las crónicas del año 
42 se enfatizaba el trabajo de las revistas de gimnasia y la participación del batallón 
de exploradores: 
El día 11 de noviembre de 1943, Fiesta Cívica Riobamba, se presentó por primera vez 
el Colegio en un desfile público. “Por la presentación parece que ha agradado más 
que los demás institutos primarios” (CDR43). 
Reseñas de revistas de gimnasia, jornadas deportivas, presentación de los ci-
clistas del Batallón de Exploradores, fueron compartidas a través de las crónicas 
de los años 44, 46, 49, 50, entre otras. Estas presencias deportivas que hacían parte 
de la vida salesiana desde su inicio en Riobamba, fueron decayendo poco a poco y 
retomaron su lugar otros deportes. 
5.2 Teatro y veladas literarias
El siguiente es un extracto de la Carta que Manuel Egas escribió a Don Rua en 
1898, mediante la cual expresaba el significado que tuvo la academia para la obra 
salesiana desde el inicio de su fundación, y se describe el acto en sí con sus núme-
ros y el ambiente salesiano que se vivía en ese tipo de funciones: 
Para premiar a los alumnos estaba destinado este día, como dije; pero antes de la 
premiación representaron el drama en tres actos titulado Las Malas Compañías. En 
los entre actos hubo varios discursos, declamaciones, cantos e himnos dirigidos a 
los premios y a las vacaciones. De todo quedaron contentísimos y maravillados los 
espectadores; digo maravillados para servirme de sus expresiones, porque habían 
notado en niños tiernos y que se presentaban por la primera vez al público tanta 
propiedad de tono, manejo de voz, interpretación fiel de los papeles y diestra ges-
ticulación. Miles de aplausos continuados y la mar de risas acarreó sobre todo la 
ejecución del sainete “El chulla leva” que fue le remate de la función” (EB3: 731. 
Extracto de la carta de V. Manuel Egas, Pbro. a Don Rua).
Es que no había acontecimiento en el que no esté presente lo artístico. Si bien 
se privilegiaban las fiestas religiosas (sobre todo las de María Auxiliadora, de San 
José y de Don Bosco), también las otras gozaban del mismo rango. Los que daban 
esplendor eran sobre todo los actos literarios en los que participaban, además de 
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los estudiantes, las asociaciones de antiguos alumnos y las de las y los cooperado-
res. Las crónicas se hacían eco de los nutridos aplausos, de las lucidas representa-
ciones y del impacto favorabilísimo que tenía en la sociedad de Riobamba.
Si se intentara hacer una relación breve de las obras de teatro solamente, las 
crónicas del primer año (1898) de llegados los salesianos a Riobamba registraban 
obras como Las malas compañías, El chulla leva, ya citado, y El huerfanito de Luisa. 
El Ateneo Salesiano, fundado en 1907 para dar protección a la clase obrera, se con-
solidó precisamente con las representaciones teatrales; los fondos que se recogían 
se destinaban para promover construcciones. Una crónica de 1902 registró: 
Los fondos que se reunían eran entregados al P. Antonio Fusarini para construir un 
salón de estudios para los obreros en la casa salesiana. Carlos Arturo León, destinó 
los beneficios de la representación de su drama El Recluta a la causa obrera. Esta 
acción de solidaridad se mantuvo mientras permaneció en la ciudad el P. Tallachini 
(RSXX92:417).
A lo largo de la primera mitad del siglo pasado, las obras de teatro que reco-
gían las crónicas eran: El príncipe heredero (sainete cómico por los alumnos del 5to 
grado), en 1934; Trabajo y oración (drama de las alumnas salesianas en homenaje 
a Don Bosco), en 1935; Un veneno (primera obra dramática estrenada en el nuevo 
Teatro); El asesino de su hijo (obra dramática), en 1940; Capullos de martirio (sen-
timental drama romano) y Foros en la noche (acto dramático), en 1946, y Lázaro 
mudo (Obra dramática) en 1951. 
En los años siguientes, las crónicas enmudecieron totalmente. Los intereses 
fueron cambiando, las obras dramáticas experimentaron un acelerado declive y 
el Teatro Salesiano inició una nueva época con la difusión de películas para todo 
público y que tenían costo. 
5.3 La música
Apenas a un año de fundada la Casa Salesiana de Riobamba (1892), el avance en 
la formación técnica y artístico-musical de los estudiantes se hizo evidente. Una 
nota de la revista del Colegio, de mediados del siglo pasado, rememoraba el hecho 
ponderándolo, pues la banda, que estaba dirigida por el propio padre Fusarini y 
compuesta por sus alumnos, era muy apreciada y tomaba parte en las fiestas reli-
giosas de la ciudad: 
Santo Tomás Apóstol. Con este nombre empieza a llamarse desde su fundación. Con-
taba con un grupo de jóvenes artesanos, todos adiestrados en su arte, expertos en dis-
ciplinas culturales y artísticas en el arte musical, pues la banda instrumental de aquella 
época hizo eco en la ciudad por sus magníficas interpretaciones (RSTAR49-50: 9). 
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La banda, que había sido implementada con instrumentos proporcionados 
por el Gobierno, logró ser en los primeros diez años de la fundación salesiana en 
Riobamba la conexión artística más importante y de máxima satisfacción entre 
la salesianidad y el público general de la ciudad. Su presencia en actos literarios y 
dramáticos musicales, fiestas religiosas y fiestas municipales, dieron fe de la forma-
ción que en el arte musical llegaron a tener primero los alumnos y posteriormente 
los que se formaron para salesianos.26 Pese a esto, ya en el año de 1895, la Revolu-
ción Liberal exigió a los salesianos que devolvieran los instrumentos.27
Aproximadamente, una década después, se informó de la preparación y pre-
sentación de las zarzuelas infantiles Nobleza y patriotismo (1932) del salesiano Don 
Rivé y La historia del pan (1934), obra de la que se conserva un programa de mano. 
Por la misma época se dio a conocer que se organizaba, bajo la dirección del 
padre Morales, la Schola Cantorum Santa Cecilia, integrada por más de 70 voces 
blancas. En una crónica de la época, en que se alaba a la agrupación por su versa-
tilidad para interpretar los cantos gregorianos y las obras polifónicas de autores 
clásicos y modernos, se decía: 
Es de ver el entusiasmo de los pequeñuelos en contribuir con su voz argentina al 
decoro de las fiestas del Santo Don Bosco (que por primera vez ensayara en la Iglesia 
de Valdocco su pequeño coro de niños del oratorio, causando estupor y admiración 
en todo el clero), verá complacido a estos niños. La Schola Cantorum “Santa Cecilia” 
del Instituto Salesiano “Santo Tomás Apóstol” se desempeñará maravillosamente 
durante las fiestas y en especial en las dos últimas jornadas que de un modo especial 
están confiadas a dicha Escolanía. No obstante el corto tiempo de aprendizaje los pe-
queños están haciendo prodigios. Con su ejecución harán gustar al culto pueblo de 
Riobamba, la gravedad, majestad y dulzura de la melodía gregoriana; interrumpida 
por los armónicos coros polifónicos (de dos, tres y cuatro voces) de autores clásicos 
antiguos y modernos. Ello hará palpar cómo es meliflua y arrebatadora la música 
litúrgica de la Iglesia (EB2: 295).
Asimismo, se conoce que se preparó un sainete cómico del sacerdote sale-
siano Don Pedrolini. Un año después se informó sobre la existencia de una estu-
diantina integrada por “distinguidos jovencitos de la mejor sociedad riobambeña”. 
La estudiantina había sido el alma de un acto literario y de otras manifestaciones 
“de la alta cultura social” (EB2: 296). 
26 Aquí bien valdría mencionar el nombre de Elías Maldonado, la primera vocación salesiana de 
Ecuador, que coronó su formación con el sacerdocio. Es considerado como uno de los mejores 
músicos salesianos de Ecuador de principios de siglo. 
27 Para mayor información, cfr. el documento La Banda de Música e la Rivoluzione (CDR91-01: 
37).
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Desafortunadamente, las crónicas posteriores se refieren cada vez menos a 
las academias, en general, y a las representaciones musicales, en particular. Estu-
diantinas y bandas de guerra se convirtieron en la carta de presentación del tra-
bajo cultural de la obra salesiana de Riobamba en las décadas siguientes.28 Habrá, 
asimismo, que dar un salto hasta el segundo lustro de la década de los setenta y el 
primero de los ochenta, época en la que el Colegio STAR retomó el trabajo de la 
cultura y revivieron las actividades vinculadas con la música. 
Con el apoyo de los padres Mensi y Bellini fue tomando importancia la reali-
zación de las óperas Jesucristo Super Star (1977) y Gospell (1981) en las que partici-
paron cantantes, coros mixtos, actores y músicos; obras que fueron representadas 
en varias ciudades del país (Riobamba, Cuenca y Quito); la participación del Con-
junto STAR en el Festival Coca Cola, que obtuvo el primer premio en el concurso 
de 1980; las ediciones, por varios años, de los Conciertos de Navidad en los que 
se interpretan polifonías de todos los tiempos y latitudes, con la participación de 
coros mixtos, conjuntos musicales, solistas, etc.; la realización de la ópera Forza 
Venite gente que, sobre la vida de San Francisco, se representó en varios escenarios 
de Riobamba y en la Catedral de Guayaquil (1986-87). 
A esto hay que sumar la presencia cultural de la recién creada Fonoteca Sa-
lesiana, que desarrolló su actividad en varios frentes: a) auspició, junto con el 
Departamento de Cultura de la Escuela Superior Politécnica de Chimborazo, la 
difusión durante casi una década del programa radiofónico diario Auditorium de 
Concierto, en el que se transmitía música de todos los tiempos y géneros; b) desa-
rrolló programas de apreciación musical con los estudiantes del Colegio, como 
parte del currículum de estudios; c) diseñó y transmitió varios programas ra-
diofónicos con música académica de los principales tiempos litúrgicos, en el que 
participaban los propios estudiantes; y d) difundió varios conciertos didácticos 
con la presencia de estudiantes, padres de familia y público en general.
6. Los grupos sociales y sus dinámicas
6.1 Los indígenas y la religiosidad
La sociedad de Riobamba era tan estamentada que no permitió que el indigenado 
tuviera protagonismo. En la historia salesiana de la Casa de Riobamba, durante 
28 Excepción obligada la del trabajo del padre Alberto Haro que, en el año de 1954 y siguientes, 
dio lustre a la educación musical del Colegio. Se recuerda cómo, y bajo su dirección, el Colegio 
en pleno interpretaba el Himno Nacional a tres voces. 
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todo el siglo, los indígenas eran tomados en cuenta solo los 24 de mayo de cada 
año, cuando a través de las romerías se congregaban para visitar a María Auxilia-
dora en el templo de La Merced, en su día.29
Cuando se recibió la Visita Apostólica que el Vaticano aplicó en regla para 
echar del obispado a monseñor Proaño en 1973, el Visitador y su ayudante eran 
salesianos.30
Fotografía 3
Taller de artesanías artísticas-sección tagua. Colegio Santo Tomás Apóstol.  
Riobamba-Chimborazo, (cerca de 1958)
29 Situación paradójica esta, porque era conocido por toda la ciudad que había uno que otro sa-
lesiano que, apostado a la entrada del templo, en tiempos normales, impedía que los indígenas 
participaran de las ceremonias religiosas, en especial en las misas de las 11 de la mañana de 
cada domingo, en que la creme de la creme de la ciudad asistía (cfr. entrevistas a informantes 
calificados). 
30 No hay que olvidar, sin embargo, que en 1977 se había planificado que La Merced permaneciera 
con sus obras sociales: hospedaje indígena, centro de ex alumnos, voluntarios Don Bosco: se 
fue planificando a su debido tiempo.
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6.2 Las sociedades obreras
En los primeros años del siglo XX, la única organización de los obreros en Rio-
bamba, con algunas ramificaciones en los pueblos vecinos, era la Liga Nacional de 
Obreros de San José. En 1867 se había fundado ya en la ciudad de Riobamba una 
primera congregación de carácter religioso, llamada San José, para los obreros. La 
palabra obreros en este contexto histórico equivalía a artesanos (RSXX92: 417).
Al frente de esta liga o congregación, en su inicio y desarrollo, estuvieron los 
sacerdotes. Se mencionan los nombres del jesuita Wenceslao López, del salesiano 
padre Tallachini, del sacerdote (más tarde, canónigo) Carlos E. Salvador. Este úl-
timo fue director de las publicaciones El Obrero (1901) y La Evolución (1916-
1917), que llegó a ser semanario de índole socialista.31
El padre Antonio Fusarini también manifestó un gran aprecio por la clase 
obrera de Riobamba. Ayudó al padre Félix Tallachini en la fundación de la Socie-
dad Obrera de Ayuda Mutua, y junto con él fundaron una escuela para los hijos 
de los obreros (GC97: 75).
El padre Félix Tallachini, como sociólogo que era, tuvo una clara visión de 
los grandes problemas sociales del mundo en general y de Ecuador en particular. 
“Quiso pues tomar la delantera a los pseudo-apóstoles sociales” y con entereza y 
tenacidad emprendió la sindicalización nacional obrera bajo la bandera de San 
José. Tallachini fundó en el Azuay y en casi todas las poblaciones de importancia 
la Liga Nacional de Sociedad Obrera de Socorro Mutuo, que “combatía de frente 
al alud del comunismo obrero” (RSTAR49-50:20).
En 1905, más exactamente el 29 de enero, dio inicio la Sociedad de Obreros 
de San José, obra fundada para los artesanos de la calle e iniciada por el mismo 
Tallachini (1905/01/29)(CDR, 05-06,1). 
Precisamente, uno de los centros culturales y artísticos de comienzos del siglo 
(1907), el Ateneo del Chimborazo, se creó con el fin de dar protección a la clase 
obrera. Los fondos que se reunían eran entregados al padre Antonio Fusarini para 
construir un salón de estudios para los obreros en la Casa Salesiana. También se 
estableció una escuela nocturna para obreros sobre la base de conferencias dicta-
das por los socios. Uno de los prestantes miembros del Ateneo, el escritor Carlos 
31 Este canónigo enfrentará, en el obispado de monseñor Andrés Machado, problemas judiciales 
graves que están relatados en la Historia de la Diócesis de Riobamba en sus 50 años de existencia 
(1915), escrita por el polígrafo Juan Félix Proaño del Castillo, Deán de la Catedral de la misma 
ciudad. El obispo en mención salió ileso de un atentado: una bomba fue puesta en la cama de 
su dormitorio. 
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Arturo León, destinó los beneficios de la representación de su drama El Recluta a 
la causa obrera. Esta acción de solidaridad se mantuvo mientras permaneció en la 
ciudad el padre Talachini (RSXX92: 417). 
Por lo general, “las celebraciones obreras siempre van acompañadas de aca-
demias literarias musicales o actos teatrales”. En una crónica del 3 de febrero de 
1907 se escribía: 
Desde por la mañana empezó a verse inusitado movimiento de obreros. Luego a 
las 7 con gran concurso tuvo la misa cantada por el Rmo. Vicario que se quedó al 
almuerzo de los obreros. Fueron 130 obreros en unión perfecta servidos por lo más 
aristocrático de Riobamba (…) La banda del Batallón Yaguachi, enviado por el Jefe 
de Armas, General Pedro Monteros, amenizó el almuerzo; luego en formación, a 
la cabeza la banda del ejército guiados por el padre Félix Tallachini, señor Vicario 
y presidentes de los centros; ese inmenso grupo obrero en paseo cívico, recorrió las 
calles principales y visitó las autoridades. En el palacio episcopal tuvieron una asam-
blea general y a las tres asistieron al Acto Literario Dramático preparado de ante-
mano. Nuestros alumnos hicieron su buena voluntad y dotes ya en la representación 
dramática ya en la ejecución bien hecha de algunas piezas musicales en su pequeña 
banda. El acto terminó a las 6 pm. Este hecho demostró el gran bien que nuestro 
querido Sr. Tallachini hace para la clase obrera (CDR02-36).
El 6 de octubre de 1907 se procedió a la solemne ceremonia y bendición del 
la primera piedra colocada como inicio de la construcción de un salón espacioso 
paralelo a la iglesia, hacia el lado interior de la casa. “Este salón estaba destinado 
a servir para las reuniones y conferencias de artesanos de San José, para las juntas 
y actos literarios de los miembros del circulo de la juventud Católica y para otros 
usos necesarios a los RRPP Salesianos…”(CDR02-36: 952).32
32 Sin lugar a dudas que fue Félix Tallachini el artífice de todos estos logros. Considerado en su 
tiempo un salesiano conquistador de masas populares, inteligente y visionario, tuvo clara pers-
pectiva de los grandes problemas sociales. Desde Cuenca había fundado ya la “Sociedad Obrera 
de San José”. En 1904 pasó a Riobamba. En menos de dos años llevó a cabo dentro y fuera de 
la ciudad, numerosos Centros obreros con proyección a la Sindicalización Nacional Obrera. 
Llegan a 90 las organizaciones de este tipo que él implantó en el Ecuador. Sin lugar a dudas, 
fue el máximo líder del movimiento católico obrero (HSG: 22). Como sucede con los hombres 
clarividentes, “no fue comprendido y menos aún, respaldado por los que debían brindarle 
incondicional apoyo”. Más aún, se tergiversaron sus intentos: “un buen día –aciago día aquel-, 
el padre Tallachini hubo de ausentarse del Ecuador; su ausencia señaló la lenta disgregación 
y muerte de aquel gran movimiento social obrero nacional que en sus manos de experto jefe, 
nos habría dado hoy de cierto la más fuerte y valedera muralla de organización obrera católica 
en el continente, de frente al alud furioso del Comunismo obrero que está barriendo hasta los 
cimientos de la paz”(RSTAR49-50: 20).
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7. Una galería de protagonistas: semblanza y carisma
7.1 El equipo animador: una vista esquemática
La obra salesiana de Riobamba, en los 100 años objeto de este estudio, solo es inte-
ligible en la medida en que se reconozca el trabajo de lo que se llamaría un equipo 
animador. Aparte de los artífices más importantes (cfr. infra), hay que realzar el 
trabajo de los que, poco a poco, fueron construyendo la salesianidad en todos los 
ámbitos: espiritual, educativo, académico, pedagógico y logístico (infraestructura, 
equipamiento, materiales, etcétera). 
Habrá que recordar a los extranjeros: Tallachini, Castagnoli, Sicker, Torka y 
Broll, muy especialmente, y a los ecuatorianos: Maldonado, Sagasti, Correa, Eche-
verría, entre otros. El legado de ellos, aparte de lo espiritual y académico, se pe-
remniza a través del Templo de La Merced y del Colegio, inicialmente ubicado en 
ese barrio. 
El padre Ángel Correa escribía, a propósito de una de las Visitas Canónicas a 
la obra salesiana de Riobamba en el año de 1959: 
Seamos educadores salesianos más que catedráticos de tal o cual asignatura. La for-
mación del corazón de los alumnos no es el resultante de la capacidad científica 
y didáctica del Maestro, sino de su alma de apóstol. En las clases tal vez falta más 
a los sacerdotes el espíritu apostólico, el valerse de la ciencia para llegar con los 
alumnos hasta la fe, hasta la práctica de las virtudes, hasta Dios, en una palabra. Si 
nos falta este elemento en nuestra vida de educadores, nos quedaremos tan solo en 
la inteligencia sin llegar jamás al corazón, con los terribles daños consiguientes en 
la�altísima�misión de salesianos y sacerdotes.33
7.2 Para una memoria biográfica
Luis Calcagno (1857-1899) 
Nació en Voltri-Italia un 21 de junio de 1857, uno entre nueve hermanos. Cuatro 
de ellos escogieron el estado religioso. A los siete años quedó huérfano de padre. 
A los 17 años entró al seminario y en 1877 fue aceptado por Don Bosco en cali-
33 Cfr. Salesianos-Riobamba. Visitas Canónicas (1951-1987). Visita Canónica de 1959, punto 3 de 
8 observaciones. Subrayados en el original. 
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dad de novicio salesiano. El 2 de diciembre de 1878 hizo su profesión religiosa de 
las manos de Don Bosco. Seis días después, siendo aún joven clérigo, partió para 
América, formando parte de la cuarta expedición misionera. Sus primeras expe-
riencias salesianas las realizó en Villa Colón, Uruguay. Después de estudiar allí la 
teología se ordenó de sacerdote en 1880. Dotado de cualidades musicales (tocaba 
el contrabajo y tenía una muy buena voz de barítono), como sacerdote se distin-
guió por su predicación sencilla y profunda, práctica y fascinante. Tenía buenas 
dotes oratorias. En cuanto educador practicaba el sistema preventivo, aprendido al 
contacto de Don Bosco. Lastimosamente, el exceso de trabajo fue la causa del grave 
deterioro de su salud. Al volver a su tierra natal se trasladó a Génova para seguir 
un tratamiento médico que lo repusiera de su agotamiento físico. Al aceptar Don 
Bosco la petición de fundar una casa en Ecuador, Luis Calcagno fue pedido por 
Don Bosco para que liderara la expedición de los ocho salesianos que debían partir 
para el Ecuador. Llegado a Guayaquil el 12 de enero de 1888 y posteriormente a 
Quito, se hizo cargo del Protectorado Católico que en poco tiempo llegó a ser uno 
de los mejores de América contando con talleres de herrería, zapatería, sastrería y 
carpintería. Luego se añadirían los de tipografía y encuadernación. Debido al gran 
desarrollo que iba cobrando la obra, el Rector Mayor, don Miguel Rua, decidió 
erigir en Inspectoría la Visitaduría de Quito (1894) y poner al frente de ella como 
Inspector al padre Calcagno. Un año duró al frente de la naciente Inspectoría, ya 
que estalló en 1895 la revolución liberal y la consecuente persecución religiosa. Los 
salesianos, junto a otros religiosos, fueron expulsados del país. El padre Calcagno, 
de un modo especial, fue sacudido profundamente por esta amarga experiencia 
que le marcó toda la vida en el cuerpo y en el espíritu: “ver destruida por el hu-
racán de la revolución sectaria toda su obra y dispersados todos los hermanos 
y jóvenes del Protectorado” (Creamer, 2010: 67). Luego de una breve estadía en 
Perú, a donde llegaron los salesianos de Ecuador, después de la expulsión, el padre 
Calcagno viajó a Turín (1897) a fin de participar en el VIII Capítulo General. 
Repuesto para este momento en su salud fue destinado a la República de El Salva-
dor, para empezar allí, en compañía de otros salesianos, la nueva obra salesiana y 
fundar la casa de Santa Tecla. Mientras se preparaba a inaugurar el nuevo Colegio 
con cincuenta internos, súbitamente su salud se agravó y expiró el 13 de abril de 
1899. No había cumplido aún los 42 años. 
Antonio Fusarini (1848-1913)
Nacido en Paderno de Asolo-Italia, recibió la primera educación de su tío el sa-
cerdote Don Tito Fusarini, primer protector del niño José Sarto, el futuro Pío 
X. Ordenado sacerdote fue Coadjutor primero y luego Párroco de la Diócesis de 
Treviso. En 1885, obtuvo de Don Bosco ser admitido en el Noviciado Salesiano 
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de San Benigno y en 1886 hizo la profesión religiosa. En 1888 vino al Ecuador 
enviado por él en compañía del padre Luis Calcagno, en calidad de Prefecto de la 
Casa de los Salesianos de Quito. Cuatro años trabajó en el Protectorado de Quito 
en esta calidad. En 1891 fue destinado a Riobamba como fundador y director de 
la nueva obra salesiana en dicha ciudad: la Escuela de Artes y Oficios Santo Tomás 
Apóstol. Se distinguió por su inteligencia, su capacidad de trabajo, su resistencia 
a las pruebas, por su pasión por los niños pobres y los obreros (él mismo tuvo un 
origen humilde y campesino en Italia) y por sus cualidades artístico-musicales. 
Abrió para los hijos del pueblo la Escuela de Artes y Oficios y organizó los talleres 
de sastrería, mecánica, carpintería, talabartería y zapatería, a los cuales se agregó 
posteriormente el de tipografía, cuando el padre Antonio (como era llamado) 
adquirió para la Casa de Riobamba una pequeña imprenta. En los momentos más 
críticos de la Revolución Liberal, cuando en 1896 la racha revolucionaria vino 
también contra el Instituto Salesiano del Ecuador, y todos los salesianos fueron 
expulsados del país, el padre Fusarini fue el único que se quedó, de manera provi-
dencial, para ser germen de reproducción: permaneció escondido en el Convento 
de los Padres Redentoristas de San Alfonso durante un año. Se mostró siempre 
grande amigo de la clase obrera. Además de los talleres que para su instrucción 
abrió al principio, apoyó decidida y eficazmente la fundación de la Liga nacional 
de Sociedades Obreras y Socorros Mutuos, hecha por el célebre padre Félix Talla-
chini. Más tarde estableció una escuela para los hijos de los obreros. En su tiempo 
se colocó la primera piedra del Salón de Obreros, en el recinto de la misma casa 
ocupada por los padres salesianos por concesión de la Diócesis. Se manifestó, asi-
mismo, amigo de la juventud. Los distinguidos jóvenes del Ateneo Chimborazo le 
recordaron siempre y con gratitud el hospedaje que les proporcionaba para sus 
ensayos literarios. Desde el año de 1897 hasta 1911, el padre Fusarini fue capellán 
del Hospital San Juan de Dios y del Colegio de Niñas de San Vicente, “en donde 
se educan las hijas de las familias aristócratas de Riobamba”. Su trayectoria, como 
Director, luego como Inspector de todo el Ecuador, está muy ligada a la historia 
de la educación de Riobamba.
Luis Natale Strazzieri (1889-1958)
Nacido en Palagonia (Catania) el 25 de diciembre de 1889. Por nacer en ese día, 
sus progenitores le pusieron el nombre de Natale. La vocación sacerdotal apareció 
muy pronto en su vida, favorita de su buena familia, tanto que el jovencísimo 
entró en el Seminario diocesano donde tomó el hábito, inició los estudios y oyó 
hablar de Don Bosco, quien había abierto ya, en la vecina Randazzo, Catania y 
San Gregorio, una obra floreciente. Y Don Bosco lo llamó trasladándolo del Se-
minario al Noviciado de San Gregorio en septiembre de 1905. La rectitud de sus 
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intenciones y la ejemplaridad de sus costumbres le hicieron acreedor a la profesión 
religiosa en 1906. Completos ya, en la misma institución de San Gregorio, los estu-
dios filosóficos, comenzó en 1908 su tirocinio en Palermo. Más pronto que tarde 
maduró la vocación misionera. Entre 1909 y 1910, y ya en Ecuador, en Guayaquil, 
en calidad de asistente de enseñanza, en 1911 se consagró definitivamente al Señor 
con la profesión perpetua. Retorna en 1912 a Guayaquil para completar los estu-
dios teológicos y recibir las órdenes sagradas. El 21 de enero de 1917 es ordenado 
sacerdote, y en Riobamba celebra su Primera Misa. Para explicar su ardiente celo 
apostólico, dedicándose con pasión y especializándose en la historia, la geografía 
y la ciencia. Recibe la responsabilidad de ser Consejero Escolástico en Guayaquil 
por un trienio, enseguida de Prefecto y por un sexenio de Director en la Casa de 
Riobamba. Los últimos años de misión los pasó en Valparaíso en Chile y en 1936, 
por motivos de salud, después de 27 años de vida misionera, debe retornar a Italia 
y precisamente en la Casa de San Gregorio, se desempeña como confesor y profe-
sor y de 1938 a 1944 como Párroco. Su salud se fue deteriorando y debió limitar 
su actividad. En la Casa de Santa Ágata de Militello (1944-1945) y de Agrigento 
(1945-1948) hace de confesor; en 1948 en la casa de Cifali desempeñó la actividad 
de confesor apreciadísimo por los jóvenes y de sus cohermanos. En 1950, la ciu-
dad de Riobamba-Ecuador, donde nuestro cohermano estuvo de Director en el ya 
lejano 1927-1933, rememorando la gran obra educativa, el Gobierno ecuatoriano 
reconoció sus méritos otorgándole la Medalla de Oro al Mérito educativo y acom-
pañado de un escrito de mucha motivación y transcrita en artístico pergamino. Su 
virtud se manifiesta especialmente en los penosos años de su última enfermedad. 
Se iba preparando a la muerte ofreciendo al Señor sus continuos sufrimientos 
y diciendo siempre: “Que se haga la voluntad del Señor”. Y la voluntad de Dios 
se expresó en Don Strazzieri hasta el último suspiro y hasta cuando escuchó las 
últimas palabras de Jesús: “Ven siervo bueno y fiel, entra en el gozo de tu Señor”. 
Murió el 15 de marzo de 1958. Tenía 69 años de edad, 52 de profesión y 41 años 
de sacerdocio. 
Guillermo Mensi (1918-1989)
Nació en Mazzano (Brescia-Italia), el 26 de octubre de 1918. A la edad de 17 años 
entró al aspirantado de Ivrea, donde permaneció cuatro años. Sus estudios teológi-
cos los realizó en Bollengo, de 1944 a 1948, ordenándose sacerdote en la Basílica de 
María Auxiliadora de Turín, el 4 de julio de 1948. Siguiendo su anhelo misionero 
pidió ser destinado a la Inspectoría del Ecuador, a donde llegó en diciembre de 
1948. Guayaquil, Riobamba, Manta, Quito y Cuenca fueron escenarios de su vida 
religiosa salesiana y sacerdotal. Desde 1969, hasta el día de su muerte, desempeñó 
ininterrumpidamente responsabilidades de dirección de diversas comunidades. 
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El padre Mensi fue un pastor. Para los jóvenes organizaba catequesis, acciones 
litúrgicas, convivencias. Como seguidor de Don Bosco daba mucha importancia 
a la frecuencia de los sacramentos de la confesión y comunión. Fue un trabajador 
incansable; se entregó a su misión juvenil sin reservas. Fue un entusiasta animador 
y promotor de vocaciones. Supo ser buen administrador, con espíritu de pobreza 
y servicio a los más necesitados. Murió en Cuenca, el 23 de agosto de 1989, a los 
71 años de edad. 
Fotografía 1
Alumnos del Colegio Cristóbal Colón. Guayaquil-Guayas, año 1929
8. Conclusiones
Hemos intentado ofrecer una descripción de la obra salesiana en Riobamba tal 
como emerge de la misma narración cuya fuente principal está en las crónicas sa-
lesianas de la época. Hemos resaltado, en especial, su amplia presencia en relación 
con su trabajo educativo: la formación artesanal y/o técnica con la Escuela de Artes 
y Oficios y las Carreras Cortas; la humanística con el moderno bachillerato del 
Colegio STAR; la cultural con el apoyo dado al deporte, a las artes en general (tea-
La obra salesiana de Riobamba (1891-1991) 345
tro, literatura) y a la música en particular; la del Oratorio Festivo, que actuó como 
raíz e instrumento original del servicio de los salesianos para la educación de los 
jóvenes; la del voluntariado como una praxis educativa cuyo carácter específico 
se manifestó en un estilo especial de trabajo. Hemos abordado también, aunque 
muy telegráficamente, las dinámicas de los grupos sociales obreros e indígenas y, 
en una vista esquemática, la memoria biográfica del equipo animador salesiano 
en la centuria 1891-1991. 
Es verdad que en las fuentes examinadas aparecen elementos narrativos de 
todo tipo, dispersos, así como datos históricos sin contextualización y múltiples 
sucesos sin secuencia alguna. No obstante, la información, tanto cualitativa como 
cuantitativamente es valiosa, más para comprender la mentalidad, la espirituali-
dad y el estilo educativo de la obra salesiana que por sus otros aspectos. Sin em-
bargo, quedan algunas preguntas sueltas que aquí pretenden actuar en calidad de 
puntos conclusivos: 
• ¿Cuál era la estricta finalidad de los salesianos venidos a Ecuador en general 
y a Riobamba en particular? Parece que no solo fue el incremento de voca-
ciones, como tampoco salvar a las poblaciones de escasos recursos dándoles 
un oficio para que puedan afrontar los retos de sobrevivencia, ni salvar de 
la superstición a las “tribus salvajes y supersticiosas”. No hay que prescindir 
de ciertos elementos de contextualización que de modo decisivo estuvieron 
presentes en todo el proceso. El liberalismo copaba ya todo el tejido social 
y su revolución ad portas. El Arzobispo de Quito, como conspicuo repre-
sentante de la Iglesia ecuatoriana, era contrario a sus ideas: a través de una 
Carta Pastoral él prohibió la lectura de Los Siete Tratados de Juan Montalvo. 
En todo el mundo el comunismo arreciaba y de ahí la desesperación por 
educar a los obreros, como a través de la formación en artes y oficios, para 
que no cayeran en manos de profanos ni de la francmasonería. ¿La verda-
dera intención era salvarles de la masonería?
• Mientras Marx promulgó su Manifiesto del Partido Comunista en 1848, 
el Vaticano expidió, ya en la agonía del siglo decimonónico, la Encíclica 
Rerum Novarum con León XIII. La Iglesia tenía que dar respuesta a la pre-
ocupación obrera, ¿pero no tenía seguridad de conseguirla?
• ¿Por qué hay una tendencia atávica, de parte de algunos salesianos, por 
hacer méritos y recibir la venia de los grupos estamentales dominantes de 
Riobamba frente a su acción educativa? Las crónicas describen cómo se 
afectan, porque no hay presencia de ellos en los actos académicos, porque 
no solo están preparados para formar zapateros, porque la agricultura les 
podría hacer aparecer como “chagras”. Esta misma situación se observa 
cuando en actitud triunfalista se proclamó al bachillerato en humanidades 
modernas como la panacea de las formaciones.
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• ¿Por qué la oferta formativa salesiana de Artes y Oficios se convirtió en 
una de Oficios y Artes? La música está después de la carpintería, de la za-
patería, de la mecánica, de la sastrería, de la imprenta, reproduciendo la 
vieja clasificación medieval, que persiste hasta hoy, de artes honestae y artes 
repugnantes.
• ¿Por qué al padre Félix Tallachini, un salesiano de nota, le desaparecieron 
de pronto, como revelan las crónicas? ¿No fue apoyado por los que debían 
hacerlo? ¿Hay referencia escondida a los propios salesianos? ¿Son acaso 
procedimientos que perviven hasta hoy, para anular a la gente que tiene 
iniciativa?
• Si bien es verdad que Don Bosco ya había visto en un profético sueño las 
tierras americanas, no lo es menos el hecho de que si el Arzobispo de Quito, 
como el propio presidente Caamaño, conocedores del gran aprecio y obe-
diencia filial que tenía Don Bosco al Papa, no hubiesen acudido a su inter-
cesión, no se hubiera concretado la venida de los salesianos a Ecuador. ¿Por 
qué solo ante el pedido apremiante e insistente del Vaticano se respondió 
de Turín favorablemente?
• No hay ningún documento de la época que haga referencia a la Inaugu-
ración de la Casa Salesiana de Riobamba en una fecha diferente al 8 de 
diciembre de 1891. ¿Por qué, entonces, el cincuentenario de fundación es 
conmemorado el 24 de mayo de 1942? ¿Era inferior la fiesta del 8 de di-
ciembre de 1891 en que se inauguraron los Talleres de Artes y Oficios para 
celebrar el propio 1941? ¿Afectó en algo la guerra con el Perú?
• “Decadencia de la obra: del 23 al 27”. Las mismas crónicas dan este califica-
tivo a la administración salesiana de la obra en Riobamba en dichos años. 
¿Qué sucedió? ¿A los salesianos que fueron directivos en tal tiempo se les 
debe inculpar de dicha decadencia? ¿Acaso a los laicos? ¿Se habían debili-
tado las relaciones dinámicas entre salesianos y sociedad? ¿Se trató simple-
mente de cambio de directivos y de la baja importancia que iban teniendo 
las carreras de artes y oficios o, definitivamente, de una falta de liderazgo y 
de carisma de los mismos directivos para afrontar los problemas?
• En la fusión de las primarias de La Merced con la de la Flavio León Nájera, 
¿la sociedad riobambeña se sintió humillada por el hecho de que la “aristo-
cracia” que estudiaba en La Merced se juntara con los niños de extracción 
modesta de la Flavio? ¿El problema se agudizó porque no todos los salesia-
nos estuvieron de acuerdo con esta fusión? Hay que reconocer que, en ese 
sentido, la visión de algunos de los sacerdotes italianos fue de liberalidad y 
la de algunos ecuatorianos de abierta resistencia a la unión. 
• ¿Se reeditaba acaso lo que dice una crónica de 1912, respecto de las po-
líticas o regla general que deberían tomarse en cuenta para recibir a los 
aspirantes a la sociedad salesiana, cuando se escribe: Per regola generale non 
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si accettano come aspiranti, illegittimi o quellii cui parenti fossero bisognosi: 
anzi possibilmente si faccia loro pagare una modica pensione; si esiga inoltre 
che abbiamo buona salute et il loro aspectto físico sia decente?34 ¿Don Bosco 
hubiera sido capaz de redactar estos requisitos?
• ¿Era tan estamentada la sociedad de Riobamba que no se permitía que los 
indígenas tengan alguna presencia en ella? ¿Por qué las crónicas hablan de 
los indígenas solo cuando iban a visitar el templo de La Merced, el 24 de 
mayo, en las fiestas de María Auxiliadora? ¿No era común ver que los pro-
pios indígenas no eran aceptados en dicho templo, sobre todo en las horas 
en que la “clase dominante” riobambeña asistía a las ceremonias religiosas?
• Prácticamente, en las décadas del sesenta y setenta, la Diócesis de Riobamba 
enfrentó una serie de conflictos con monseñor Proaño a la cabeza. Se deba-
tía el problema de cómo la Iglesia debía hacerse eco de las transformaciones 
operadas por el Concilio Ecuménico Vaticano II, Medellín y Puebla. ¿En 
qué submarino vivía la obra de Riobamba que no hay ninguna referencia 
implícita, peor explícita, a la participación de los salesianos en esta dinámi-
ca que envolvió a todos los sectores sociales? ¿Por qué tal indiferencia? ¿Era 
acaso otra Iglesia la que estaba en problemas?
• ¿Por qué la LNS se trasladó a Cuenca? Siempre cuando hay problemas las 
crónicas hacen mutis por el foro. ¿Acaso eran cómplices de los desaciertos 
que se cometieron? ¿Se reeditó la llamada época de decadencia? 
• ¿Por qué la presencia de las mujeres en la obra salesiana es más bien limita-
da a lo largo del tiempo? Solo se habla de la mujer cuando participa en las 
actividades de búsqueda de financiamiento a través de la organización de 
las Cooperadoras.
• Asimismo, tampoco se habla de las religiosas salesianas. Se las nombra 
cuando se informa sobre la creación de la Casa de Labor o asilo para niñas 
huérfanas, o para señalar que los salesianos hacen capellanía en su comu-
nidad.
• En la mayoría de crónicas, cuando se hace referencia a cualquier proble-
ma o crisis presentada, siempre se señala como culpables a la ausencia de 
personal salesiano y a la presencia de laicos que no hacen el trabajo “como 
los salesianos”. ¿Por qué permanece este hábito hasta hoy? La historia de-
muestra que cuando hay buenos animadores salesianos, los laicos trabajan 
bien. La prueba más fehaciente: fueron laicos los que acompañaron a los 
primeros salesianos que vinieron a Ecuador y su trabajo fue más que meri-
torio. ¿Por qué, entonces, continuar con la misma cantaleta cuando no fun-
ciona una obra y tomar a los laicos como sus chivos expiatorios? Cuando 
34 Cfr. “Algunas notas de Visitas Inspectoriales. Casa Salesiana de Riobamba Santo Tomás Após-
tol”, Riobamba, 5 de agosto de 1912, p. 4.
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no pueden inculpar a los salesianos por sus limitaciones, siempre quedan 
mal parados los laicos.
• Una lectura atenta de lo ocurrido en los tiempos del ascenso del liberalismo 
al poder, hace pensar en una revolución de opereta. Uno puede estar de 
acuerdo con las transformaciones de estructura que provocó la revolución, 
pero no con los sainetes que armaron contra los religiosos; entre ellos, los 
salesianos. ¿Lo que hicieron con Fusarini no fue cruel? La petición de que 
se devuelvan los instrumentos entregados a la banda de los muchachos, ¿no 
fue poco menos que vergonzoso? 
• En el trabajo expuesto se han utilizado fuentes primarias como son las cró-
nicas y los trabajos, sobre todo, de Brito, Guerriero y Creamer. Convendría 
precisar que quien sirvió de contacto entre el Gobierno ecuatoriano y Don 
Bosco fue el arzobispo José Ignacio Ordóñez Lazo y no Alberto María Or-
dóñez Crespo, tío y sobrino respectivamente. El segundo tenía apenas 15 
años para estar de plenipotenciario y en esos avatares. ¿Por qué, entonces, 
en algunas fuentes de primera mano se confunden a estos personajes? 
• ¿Nos hemos inficionado de xenofilia ingenua o de nostalgias retrospectivas 
al haber transcrito entre los animadores salesianos del siglo a cinco italia-
nos? De la xenofilia, si es que la hubiere, puede curarse el propio lector con 
solo la lectura atenta de los procesos. Del culto hierático de lo viejo le puede 
librar un ejercicio de comparación entre los logros de trascendencia, en con-
diciones de adversidad total, de los primeros salesianos carismáticos y vo-
cacionados, enamorados del santo de Turín y los demás que les sucedieron.
• ¿Por qué el trabajo del oratorio y el voluntariado, que sí se evidenció con 
creces, al menos en una parcela de la centuria, no adquiere carta de ciuda-
danía en las fuentes primarias estudiadas? ¿Por qué no se ha seguido poten-
ciado este trabajo tan sustantivo que fue para la obra salesiana, al menos en 
una parcela de la centuria? 
• ¿Seguir las normas de los ministerios de educación de turno, como prepa-
rar a los destinatarios para que puedan ingresar a la universidad, sin que 
esto se logre, completamente, sigue siendo la única opción para la labor 
salesiana en Riobamba?
Ante la aridez evidente que manifiesta el trabajo salesiano de algunas décadas 
críticas, el lector ¿no podría contagiarse de lo que opina el polígrafo Umberto Eco, 
académico de estatura mundial y confeso ateo?: 
Hace tiempo escribí que la izquierda no comprendió la lección de Don Bosco. Él fue 
un gran genio del mundo industrial que comprendió que surgía una época nueva con 
jóvenes obreros. Entonces creó lugares con oratorios, reuniones, intercambio social, 
deportes. Si la sociedad fuera capaz de ofrecer a los jóvenes nuevas formas de aso-
ciarse, la televisión pasaría a ser un hecho secundario. Nos falta un Don Bosco laico.
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9. Cronología de la obra salesiana de Riobamba35
1888
• 28 de enero. Llegan los primeros salesianos a Quito, Ecuador.
• 11 de agosto. Se consigue que el Gobierno haga efectivo el Decreto por el 
que se autoriza la fundación de una Escuela de Artes y Oficios en Riobamba 
para entregar a los padres salesianos.
1891
• 8 de diciembre. Inauguración de la Escuela de Artes y Oficios en Riobamba.
• Instituto Santo Tomás Apóstol. Con este nombre empieza a llamarse desde 
su fundación. Director, padre Antonio Fusarini. 
• Se abren y empiezan a funcionar los talleres de herrería, mecánica, sastre-
ría, zapatería, carpintería, talabartería y una escuela práctica de agricultura, 
arbosicultura, horticultura, veterinaria, música, pintura y, posteriormente, 
se crea el taller de tipografía.
1892
• Desde el Supremo Gobierno se decreta que la Casa Salesiana queda libre de 
la dependencia Municipal y solo dependerá económicamente del mismo 
Supremo Gobierno.
• En pleno funcionamiento la Banda Instrumental de los alumnos dirigida 
por el padre rector, Antonio Fusarini.
1895 
Los alfaristas, con su tropa, ocupan los talleres del Instituto Don Bosco.
1896
• Diseño del nuevo edificio de la Escuela de Artes y Oficios.
• 11 de febrero. Suspensión de los pagos por parte del Estado.
• Gobierno retira todos los instrumentos de música.
35 La presente Cronología es el resultado del examen de fuentes primarias sobre la historia de la 
Casa Salesiana de Riobamba aproximadamente durante un siglo: Fundación en Riobamba de 
la Escuela de Artes y Oficios, proceso y transformación, hasta llegar a ser en la actualidad la 
Unidad Educativa Santo Tomás Apóstol. Es importante que los investigadores profundicen y 
puedan llenar los espacios temporales con datos que alcancen hasta el presente.
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• 15 de julio. El edificio de La Merced pasa a la exclusividad de los salesianos en 
virtud de un contrato legal con monseñor Arsenio Andrade Landázuri, se-
gundo Obispo de Riobamba (Contrato privado para la donación de la casa). 
• 2 de octubre. Se expulsa a los salesianos. Las Marianitas ocupan la casa 
durante un año.
1897
• Se ordena la inmediata devolución de la Casa a los Padres Salesianos.
• 23 de septiembre. Después de los sucesos alfaristas, se procede a la reaper-
tura del establecimiento. 
• El Instituto Santo Tomás Apóstol comienza nuevamente a funcionar con el 
Oratorio Festivo Dominical, las Escuelas profesionales y la Escuela Elemen-
tal con sus seis grados de enseñanza.
• 16 de octubre. Alfaro autoriza abrir de modo enteramente privado la Es-
cuela de Artes y Oficios. 
• 18 de noviembre. Establecimiento de la Escuela Primaria. Se expide el de-
creto de autorización. 
1898
• El Congreso asigna a la Municipalidad de Riobamba, la cantidad de 5.000 
sucres anuales para la Escuela de Artes y Oficios con el objeto de crear becas 
para niños pobres que se educaran en la ella. Se decide ampliar la Escuela y 
con eso la iglesia de La Merced. 
• Clausura del Taller de Sastrería. Aumenta la cantidad de niños internos y 
externos. 
1899
• 20 de noviembre. Por la muerte del padre Luis Calcagno, se nombra de 
viceinspector al padre Antonio Fusarini. 
1900
• Sobre los escombros de la antigua iglesia de los mercedarios, empiezan los 
trabajos del nuevo templo salesiano en La Merced.
• El Gobernador de Riobamba felicita a la Escuela de Artes y Oficios de los 
salesianos.
• Se celebra un contrato con la Municipalidad. Expresamente se señala que 
en la escuela salesiana se van a inaugurar un taller de zapatería y otro de 
cerrajería a los que concurrirán cinco becados internos.
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1903
• 12 de enero. Muere el Rvdmo. Cngo. Mariano Prats, dejando en su testa-
mento alguna cosa para la iglesia y para el colegio. 
• 5 de abril. Durante 5 días los alumnos asisten a los ejercicios espirituales. 
Los dirigen las Socias de María Auxiliadora. Aumenta el número de niños 
como estudiantes.
1904
• “Edad de Oro” de la Obra Salesiana. El número de artesanos sobrepasa los 
100 y el de los chicos de la Escuela los 300. 
• Se establece en la escuela primaria un Curso Supremo de 2 grados, como 
complemento. Preparan a los alumnos para conseguir títulos legales para 
Profesores de Enseñanza Primaria y Contadores, su primera promoción 
egresa con sobresaliente.
• 3 de julio. Examen del curso comercial y de los artesanos. 
1905
• 29 de enero. Se celebra solemnemente la fiesta de San Francisco de Sales.
• 29 de enero. El padre Félix Tallachini funda la sociedad Obreros de San José 
para los artesanos de la calle.
• 19 de marzo. Fiesta de San José patrono de los obreros.
• 24 de mayo. Fiesta de María Auxiliadora.
• 25 de octubre. Director del Colegio, Señor don Adolfo García. Queda defi-
nitivamente establecida una casa para huérfanas.
1906
1 de octubre. Se cuenta con algo más de 100 alumnos. Al pasar de los días los 
niños externos llegan a 250 mientras que los internos alrededor de 56. 
1907
• La escuela primaria toma prevalencia sobre el Artesanado y funciona con 
éxito. Poco a poco se suspenden las actividades de la Sección Profesional y 
queda funcionando solamente la Escuela con un alto prestigio. 
• Con el padre Félix Tallachini se crea uno de los más importantes centros 
culturales y artísticos de inicios del siglo: el Ateneo del Chimborazo. Fina-
lidad: dar protección a la clase obrera. Se establece una escuela nocturna 
para obreros. 
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1908
• 12 de junio. Talleres de Artes y Oficios. Los alumnos que concurren al Esta-
blecimiento se dividen en dos clases: la de internos y la de externos.
• Clases y materias que se dictan. La clase de externos, en su mayor parte, 
pertenecen al curso preparatorio y se dedican al estudio de las materias 
elementales como Lectura, Escritura, Aritmética, Geometría, Contabilidad, 
Gramática, Geografía, Francés, conocimientos indispensables para ingresar 
en los talleres de Artes y Oficios. Los alumnos internos pertenecen, según 
sus actuales conocimientos, unos al mismo curso preparatorio, otros se 
ocupan del aprendizaje práctico de los oficios, para los que tienen inclina-
ción y aptitudes. Estos oficios son: Carpintería, Zapatería, Mecánica, Sas-
trería, Imprenta y Música. 
• Fondos con que se sostienen. Los únicos fondos con los que cuenta el esta-
blecimiento son, en primer lugar, la módica pensión mensual de 5 (cinco) 
reales o de un sucre que los alumnos externos pagan y varios no pagan. Los 
internos para su alimentación, enseñanza, servicio, etc. pagan de 8 a 10 su-
cres mensuales, notándose que entre los de esta clase muchos, por ser muy 
pobres, se educan y reciben su alimento gratis. 
• Personal docente y número de alumnos: el personal docente se compone de 
diez profesores incluyéndose el director. El número de alumnos internos es 
de 38. El de externos de 150. 
1909
Se bendice el Presbiterio de La Merced.
1911
Director: padre Domingo Sordo. Permanecerá hasta 1917. 
1914
Padre Alberto Castagnoli y la Escuela Activa. Un visitador escolar aprueba la 
metodología de enseñanza por encontrarla conforme con la pedagogía (europea) 
moderna. 
1915
Apogeo de la Escuela Primaria con el padre Sicker: exposiciones escolares, 
exámenes lucidos y revista de gimnasia. 
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1917
• Director: padre Isaac Sicker. Permanecerá hasta 1922.
• El periódico El Telégrafo del 23 de agosto publica un clisé del Mapa del 
Ecuador en relieve, del padre Alberto Castagnoli, que fuera premiado con 
medalla de oro por la Municipalidad de Riobamba. 
1922
Inicia un período de crisis y “decadencia” por dos causas: “ausencia de pre-
sencia salesiana y por frecuente cambio de directores”. Dicha crisis se mantendrá 
hasta 1927. 
1923
• Director: padre Francisco Torka. 
• El capítulo Inspectorial resuelve que en la Casa de Riobamba no deben per-
manecer más jóvenes externos, internos y pensionistas. En otras palabras, 
se ordena la clausura del Colegio por falta de personal.
1924
• Director: padre Florencio Sáez. Permanecerá hasta 1927. 
• Se conforma la Sociedad de Antiguos Alumnos Salesianos de Riobamba.
• Se abre un pensionado para los jóvenes que frecuentan la escuela secunda-
ria del Colegio Nacional Maldonado y del Colegio San Felipe de los jesuitas.
1927
• Director: padre Luis Natale Strazzieri. Permanecerá hasta 1933. Época Áu-
rea de la obra salesiana de Riobamba. 
• Los alumnos llegan a 285. Se impone la Educación Física Escolar. En even-
tos internos del Colegio, además de públicos de la ciudad, los alumnos de-
muestran su destreza y sincronía 
• El padre Luis Natale Strazzieri da comienzo a la Colección de textos escola-
res LNS que fue considerada la mejor en su género. La estadística de la obra 
salesiana registra 900 alumnos.
• Publicación Salesiana: El Cetro de María Auxiliadora.
1930
18 de julio. Por primera vez, en la premiación final para los alumnos destaca-
dos, se reparten recuerdos impresos e ilustrados en los talleres de la LNS.
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1933
• Director: padre José Broll. Permanecerá dos años como director. 
• Padre Broll, articulista. Levanta el edificio de la calle Olmedo y ofrece el 
Teatro Escolar Modelo. 
1936
Director: padre Afro Capelli. 
1937
Director: padre José Broll. Permanecerá hasta 1939. 
1938
• Estadísticas de la población estudiantil: 300 alumnos externos y 72 matri-
culados internos. 
• Continúa la tipografía con textos mejorados. 
1939
• 5 de febrero. Se estrena en el nuevo Teatro la primera obra dramática Un 
veneno, que recoge las más brillantes felicitaciones.
• 29 de diciembre. Dato estadístico escolar: 300 alumnos externos y 50 inter-
nos. Los salesianos son nueve: 5 sacerdotes: 2 clérigos y 2 coadjutores.
1940
Director: padre Ángel Correa. Permanecerá hasta 1943. 
1941
• 29 de noviembre. Se prosigue con entusiasmo el proyecto de los explorado-
res. Los alumnos llegan a la cifra de 419 matriculados.
• 6 de diciembre. Se conmemora la fecha centenaria de los Oratorios Festi-
vos, con la inauguración solemne de las Compañías Religiosas, del Clero y 
de San Luis.
1942
• El padre Ángel Correa celebra las fiestas cincuentenarias de la fundación de 
la obra salesiana en Riobamba. Afianza y perfecciona la Colección escolar 
LNS. Guía las actividades del Centro de Exalumnos.
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• Mayo. Conmemoración cincuentenaria de la Misión Salesiana en Riobamba.
1943
Director: padre Pedro Sagasti. Permanecerá hasta 1947. 
1944
• Año de las Fiestas Cincuentenarias de las Misiones Salesianas en Ecuador. 
La Clase de Gimnasia y el Batallón asisten al campamento anual en la capi-
tal con motivo de la celebración.
• Con la aprobación del Ministerio de Educación, el padre Pedro Sagasti 
pone la Primera Piedra del nuevo frente del Instituto. 
1945 
• Bajo resolución Ministerial, los salesianos crean la secundaria Santo Tomás 
Apóstol.
• 15 de octubre. Iniciación de la secundaria. Los salesianos conducen la obra 
con mucha aceptación de la sociedad riobambeña. Como disponían de in-
ternado, muchos estudiantes de la Costa se educan allí. 
1947
• Director: padre Luis Echeverría. Permanecerá hasta 1951. 
• Padre Echeverría: construcción y conclusión del edificio, dotación de equi-
pos para gimnasia, equipo básico para Química y Física, equipo moderno 
cinematográfico, etcétera. La obra salesiana llega a tener un total de 920 
alumnos.
1951
24 de julio. Primera Promoción de Bachilleres. Son 24 jóvenes. Uno de los pri-
meros es el actual Cardenal de Ecuador: monseñor Raúl Eduardo Vela Chiriboga. 
1951
• Director: padre Humberto Solís. Permanecerá hasta 1954. 
• Se retira la Imprenta Don Bosco (LNS) bajo la solicitud de la Inspectoría 
Salesiana.
1953
Estadística: número de alumnos que ascienden a un total de 900, correspon-
den a la primaria 600 y a la secundaria 300. Maestros externos 12.
356 Aspectos sociales e históricos de la educación salesiana  
1954
• Director: padre Alberto Haro. Permanecerá hasta 1961. 
• El número de estudiantes asciende a un total de 850, corresponden a la 
primaria 570 y 280 a la secundaria. De ellos 64 son internos.
• Florece el Oratorio Festivo.
1955
• Número de alumnos similar al año anterior. De ellos 84 son internos.
• Festejos por Santo Domingo Savio.
1956
• Número de alumnos ascienden a un total de 938; corresponden a la prima-
ria 561 y a la secundaria 377. Diez sacerdotes salesianos.
• En el Oratorio Festivo participan alrededor de 500 jóvenes.
1958
Número de personal: 11 sacerdotes, 21 profesores externos, 19 de secundaria. 
1960
Se realizan trabajos de instalación de un depósito de agua potable para el Co-
legio, de baños y laboratorios decentes con facilidad de agua caliente; renovación 
de servicios de agua en el patio.
1961
• Director: padre Pedro Calvo. Permanecerá hasta 1967. 
• Se procura vender los terrenos de Chambo y Columbe y utilizar el capital 
para sostener la educación de los niños pobres. 
1962
• Septiembre. Llega a la ciudad de Riobamba el padre Ángel Boccalatte para 
hacerse cargo de la dirección de la Escuela Flavio León Nájera y Manuela 
Gallegos de León.
• La fundación de la Escuela Flavio León Nájera y Manuela Gallegos de León 
tiene como finalidad dar formación a los hijos de los obreros de la fábrica 
La Cerámica.
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1964
Se inaugura el nuevo Altar Mayor del templo de La Merced.
1966
Debido a la insuficiencia de personal dejó de atenderse a los cooperadores y 
exalumnos. La sección primaria tiene los clubes de Santo Domingo Savio.
1967
• Director: padre Giovanni Giovenale. Permanecerá hasta 1970. 
• Se da importancia y se programa la organización y marcha de las asocia-
ciones juveniles. 
1968
Trabajos de adelanto y mejoras del Colegio, como la biblioteca y salón de 
lectura, los talleres de electricidad y manualidades artísticas.
1969
• Director: padre Román Guzmán. Permanecerá hasta 1972. 
• Se efectúan algunos adelantos de importancia para el Colegio: cementación 
del patio, se arreglan los laboratorios de química, ciencias naturales, sala 
de catequismo, la instalación de un centro médico y un plan de visitas a 
domicilio.
1970
Se paga un sueldo de 1.500 sucres mensuales a los profesores de primaria.
1972
• Director: padre Remigio Herrera. Permanece hasta 1975. 
• La Casa Salesiana se encuentra desfinanciada. Los empleados no están de-
bidamente pagados. Se requiere pagar deudas con la venta de la camioneta.
1974
Falta de coordinación en las líneas de acción por diversidad de opiniones y 
por otros factores en cuanto a lo pastoral. Se da más importancia a la pastoraliza-
ción de los niños más que a las niñas.
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1975
• Director: padre Guillermo Mensi. Permanecerá hasta 1981. 
• Se reafirma la formación de “honrados ciudadanos” y “buenos cristianos”, 
llenando así las metas educativas propuestas por Don Bosco.
1976
• Se crea un Oratorio-Centro Juvenil y se atienden algunas capellanías. Hay 
buen espíritu.
• Se propone desarrollar una intensa labor a nivel de oratorio, o de parroquia 
o de barrio popular por motivos pastorales y religiosos (La Iglesia de los 
Pobres). Más que atender a los colegios de religiosas, se prefiere penetrar en 
los colegios y escuelas fiscales.
• Se trata de democratizar el Colegio STAR privilegiando en su oferta educa-
tiva a las clases populares.
1977
• Se voltea una página histórica y comienza una nueva época. 
• Cambio de la sede del Colegio que se trasladará poco a poco a los terrenos 
de la Escuela Flavio León Nájera y Manuela Gallegos de León, en donde se 
reunirán los salesianos haciendo una sola comunidad. 
• La Merced permanecerá con sus obras sociales: hospedaje indígena, cen-
tro de exalumnos, voluntarios Don Bosco: se irá planificando a su debido 
tiempo.
• Fiscomisionalización del plantel.
• Se prepara y presenta la ópera rock Jesucristo Super Star.
1978
Se fusiona la primaria del Colegio STAR con la Escuela Flavio León Ná-
jera y Manuela Gallegos de León con el trasladado a las nuevas edificaciones en 
Los Pinos.
1980
• Se coloca la primera piedra del Templo de María Auxiliadora en Los Pinos.
• Diciembre. Se integra la Casa de Santo Tomás de La Merced a la Escuela 
Flavio León Nájera, formando una sola comunidad y obra. 
• La comunidad consta de nueve salesianos, un vasto grupo de voluntarios y 
un numeroso cuerpo de profesores que atienden las secciones de primaria, 
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básico y diversificado con alumnos internos y externos y el grupo vocacio-
nal, más el Oratorio Festivo y la presencia del Postulantado.
• Con la colaboración del Gobierno se proyecta la organización de los Talle-
res de Mecánica y Electricidad para las Carreras Cortas.
1981
• Padre Luciano Bellini. Permanecerá hasta 1985.
• Se reestructuran cambios en la Constitución, Reglamentos Generales, Car-
tas del reverendo Rector Mayor, Capítulos Generales, Proyecto Educativo 
Inspectorial, la Memoria Salesiana, los Documentos de la Ratio Fundamen-
talis Studiorum y las líneas pastorales de los Documentos de Puebla. Todo 
esto bajo la indagación del conocimiento de la realidad sociocultural ecua-
toriana debido a que es importante estudiar, reflexionar y penetrar en la 
cultura juvenil del país. 
• La Escuela Primaria se traslada paulatinamente a los nuevos locales de la 
zona de Los Pinos.
1982
• El Ministerio de Educación, a través de DINACE y gracias a las gestiones de 
los directivos del Colegio, se pone a disposición de profesores y estudiantes 
el Laboratorio de Física y de Matemáticas para dar paso a nuevas orienta-
ciones metodológicas y científicas para la enseñanza.
• Se realiza por primera vez en la institución, la elección de la Asociación 
Estudiantil. 
1983
• Se obtiene la autorización para que en el Colegio, el estudiante pueda es-
coger, entre el francés y el inglés, el idioma extranjero que más le convenga.
• Se proyecta la implantación de un Laboratorio de Idiomas y la creación de 
una Biblioteca Franco-Americana en el Colegio. 
1985
Director: padre Benito Del Vecchio. Permanecerá hasta 1987. 
1987
• Director: padre Virgilio Novoa. Permanecerá hasta 1990. 
• Por razones de orden histórico y de orden pastoral, se imposibilita abando-
nar la Casa de La Merced debido a las funciones que ejerce: servicios y ofi-
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cinas parroquiales, servicios a la gente pobre del sector de pastoral andino, 
servicios a los jóvenes en general.
1991
22 de junio. En “conmemoración a la llegada de los salesianos a Ecuador”, 
se entrega la histórica Casa Salesiana de La Merced a la Diócesis de Riobamba. 
Entrega de escrituras en donación a la Curia de Riobamba. Obispo monseñor 
Víctor Corral. 
1993
Número de alumnos: primaria 906; secundaria 850: básico 486 y diversifi-
cado 364. 
1997
Con motivo de los 100 años de la Escuela Santo Tomás Apóstol, el estableci-
miento se convierte en mixto.
2002
El padre Alfredo Espinoza consigue la ayuda del gobierno de Gustavo Noboa, 
el rector mayor, padres de familia, y colegio don Bosco de la Kennedy para la re-
construcción del colegio salesiano de Riobamba que fue destruido por la explosión 
del Batallón Galápagos de Riobamba.
2003
• El obispo Víctor Corral entrega la obra salesiana de La Merced a la Univer-
sidad San Francisco de Quito, entidad fundada “sin fines de lucro”. Solo el 
templo queda como parroquia eclesiástica.
2010
• 13 de abril. Llega a Riobamba la Urna de Don Bosco. A Ecuador había lle-
gado el 23 de noviembre de 2009. 
• Primera promoción de bachilleres de Coeducación del Colegio STAR.
Transformaciones sociales en Guayaquil  
y basa educativa salesiana
Juan Fernando Regalado
1. Introducción
Este capítulo inicia con una reseña de los primeros enlaces locales que vivió la 
obra salesiana en Guayaquil, datos que revelan las condiciones en las que se dió 
inicio al trabajo misional y que constituyen un lente para visualizar las dinámicas 
económicas y políticas de la localidad en el curso del siglo XX. Fue una inserción 
y extensión salesiana en un ámbito social y económico clave en la vida política 
de Ecuador. El capítulo concluye con una caracterización del proyecto educativo 
salesiano en Guayaquil, otorgando un particular énfasis al proyecto del colegio 
técnico, aunque tal proyecto es asumido únicamente como uno de los ejes en el 
conjunto educativo íntegro salesiano. No se entiende lo técnico como un proyecto 
independiente de todo el concepto misionero salesiano y de su plan educativo. 
Las artes manuales, el aprendizaje de un oficio, el carácter técnico, han sido di-
mensiones constitutivas de toda la labor salesiana. Y, sobre todo, hacen parte de 
un concepto más amplio que incumbe al universo de lo social, no reductible a la 
mecánica ni a los principios físicos de la naturaleza. Aun hoy día, cuando la expe-
riencia educativa ha ganado un alto nivel técnico y prestigio profesional, la labor 
educativa en Guayaquil sostiene una muy fuerte implicación social colectiva.
Empleo el término basa en su acepción castellana (pedestal, asiento de co-
lumna, principio) para referir un acumulado de acción misionera y educativa en 
un momento decisivo para la vida colectiva de Guayaquil y la Costa central de 
Ecuador. El nombre femenino basa también sugiere la importante participación 
de un sector de la población femenina en varias de las iniciativas salesianas. Adi-
cionalmente, es una expresión que evoca los órdenes arquitectónicos, lo que en 
efecto también implicó en Guayaquil –con orientación salesiana–, la inversión de 
un enorme trabajo colectivo.
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Nuestro principal criterio de investigación es que la labor de la comunidad 
salesiana se relacionó con las condiciones sociales que se vivían en los espacios 
locales. Junto a la presencia salesiana, se activaron los diversos aspectos de las 
realidades locales en las primeras décadas del siglo XX. El trabajo salesiano se posi-
cionó en contextos locales y regionales específicos. En ese período, Guayaquil vivió 
una de las más importantes transformaciones sociales y económicas de su historia. 
La presencia salesiana estuvo condicionada por tales aspectos y debió afrontarlos. 
Al mismo tiempo, fue un factor de cambio en la vida de la localidad.
Con esa consideración, el objetivo de este estudio es contribuir en la des-
cripción de los principales sectores, personas y formas institucionales con las que 
se vinculó el trabajo salesiano y que, simultáneamente, contribuyó a figurar. Este 
capítulo ofrece una aproximación a esa trama social y política.
Fotografía 1
Alumnos del Colegio Cristóbal Colón. Guayaquil-Guayas, año 1929
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En cuanto a la metodología, el estudio privilegia la investigación primaria 
con fuentes documentales directas de información. Buena parte de las entrevistas 
ya han sido efectuadas en otros trabajos y publicadas (revista Don Bosco en el Ecua-
dor; Creamer, 2004). Se han revisado estudios que nos acercan a comprender ese 
momento histórico en Guayaquil. A la vez, hemos hecho posible que se presenten 
momentos más libres durante la indagación histórica; hemos abierto la posibili-
dad a nuevas ideas y criterios que han ido surgiendo conforme se revisaba la infor-
mación. La documentación de primera fuente implica un trabajo minucioso y un 
empleo exacto del mismo; al mismo tiempo, su lectura se hace desde el presente.
2. La experiencia local de caridad, regulación social  
y beneficencia
La investigación busca aportar en la comprensión de las principales incidencias de 
la labor salesiana sobre la sociedad local y qué tipos de recursos colectivos se mo-
vilizaron en su proyecto educativo. Guayaquil es puerto que recibió a los primeros 
misioneros en un contexto político muy dinámico, que incluía tendencias referidas 
tanto a los gobiernos progresistas, a finales de siglo XIX, como a la experiencia 
liberal en los primeros años del siglo XX. Al mismo tiempo, la obra salesiana en 
Guayaquil fue el eje de apertura hacia otras zonas, como Rocafuerte (Manabí)1 y 
Zaruma (Torres Riofrío, 1948).
El primer grupo salesiano llegó a Guayaquil en su paso hacia el Protectorado 
que se le había encargado en Quito y con la expectativa del nuevo Vicariato Apos-
tólico en la Amazonía.
Entre 1901 y 1904 hubo colaboración con la Filantrópica, que para entonces 
ya se hallaba impulsando oficios en la población joven (De la Torre, 2010). En 1902 
llegó a Guayaquil monseñor Costamagna con el padre Felix Tallachini.
El día 27 de junio, dejamos pues a la izquierda la isla de Puná, coronada de nume-
rosos islotes, y seguimos el curso del Río por el canal del Sud, llamado de Jambelí, 
inmortalizado por el genio y heroica osadía de García Moreno (…) Pero las miradas 
de todos descansan en la orilla izquierda, donde como reina coronada de bosques 
1 “Los habitantes de Rocafuerte dirigen una patriótica representación al Gobierno pidiendo 
se permita el desembarque de una Misión de Salesianos contratados por el Municipio de ese 
cantón para implementar las escuelas religiosas que tan saludables resultados presenta en el 
mundo civilizado” (El Mercurio, 1927/01/30). En 1952 hubo apoyo de la municipalidad a los 
misioneros. Entre 1953-54 el sacerdote polaco Constantino Piechutta, quien había sido coro-
nel del ejército, construyó la primera edificación de cemento armado en Rocafuerte (Crónica 
transcrita en: Guerriero, Un siglo de presencia…, t. I [1997]: 458).
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y ríos se asienta la perla del pacífico, la ciudad de Guayaquil, con sus hermosos pa-
lacios y torres atrevidas: Guayaquil, ciudad de actividad y de placeres, nueva Fénix 
que de sus cenizas resucita aun más graciosa (…) te auguramos mejor porvenir: 
como te saludamos también en aquellos dolorosos días en que por odios políticos tú 
nos desechaste. Entonces sí que éramos profetas de las desgracias que poco después 
las llamas sembraron en ti (…) Pero quizás quiera el Señor lavar con tu desven-
tura las manchas de la sangre fraterna que por ti ha enrojecido tantas veces la tierra 
ecuatoriana…
Llegábamos a Guayaquil de sorpresa, sin haber avisado, como de incógnito (…) 
Por la tarde ya los vendedores de periódicos anunciaban por las calles: la llegada 
del Obispo Costamagna. La ciudad de Guayaquil, que desde hace mucho tiempo 
no tiene Prelado, recibió una grata sorpresa. El clero tanto regular como el secular 
obsequió con sumo respeto a nuestro Vicario. En especial el cabildo quiso demostrar 
su generosidad, ofreciendo a Monseñor la Catedral, en la cual ofició solemnemente 
el día de San Pedro y San Pablo (Tallachini, 1903: 42-44).
En 1904 se efectuaron testamentarias para regencia de la congregación sale-
siana en la Junta de Beneficencia Municipal, debido a la donación que había efec-
tuado José Santistevan para implementar un asilo y “favorecer la educación de los 
huérfanos o de los hijos de familias nobles decaídas económicamente”.2
En esos años, la labor salesiana afrontó la complejidad de los sectores sociales 
y económicos guayaquileños (cfr. Rosales, 2007). Paulatinamente, sus proyectos 
parroquiales y educativos contribuyeron a configurar las nuevas condiciones de 
la urbe. Los sectores con los cuales se interactuó no fueron grupos homogéneos y, 
sin embargo, les sustentó un componente homólogo: las acciones y valores sobre 
la beneficencia y la filantropía.
La presencia salesiana tuvo acogida en un contexto de política socioeconó-
mica local, impulsada bajo la categoría de beneficencia. En cuanto a esto, debo 
precisar que lo benéfico no alude a aspectos meramente discursivos como elemen-
tos autogenerados, sino a la producción simbólica autorizada sobre el ámbito local 
y en condiciones sociales que posibilitaron ese discurso y lo prolongaron. En el 
caso de este contexto educativo en Guayaquil, en un período determinado, tam-
bién resulta de interés definir los modos con los que se han instituido símbolos 
y conceptos que refieren a una entidad colectiva o sectorial –si no de clase–. Lo 
benefactor, lo filantrópico, fueron componentes en el contenido sociocultural que 
acompañó a la organización del poder local y fue la estrategia orientada hacia la 
colectividad que alcanzó a ejercer el liberalismo económico guayaquileño. En ese 
2 Se firmó un contrato el 14 de diciembre con don José María Santistevan, mientras el presidente 
de la Junta era don Eduardo Arosemena. El Presidente de la Filantrópica era don Pancho García 
(Guerriero [1997]: 386; y, L8 3001, Carpeta 1892-1910, Archivo Histórico Inspectorial).
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sentido –como lo indicaré adelante–, igualmente lo moderno fue asumido como 
categoría histórica. 
Se trataba de un contenido social y cultural que rigió las principales inte-
rrelaciones de la colectividad en su conjunto y fue el principal referente en la es-
tructuración de valores y significados compartidos entre varios de sus sectores. Si 
bien hasta entonces, en algunos ámbitos, se habían extendido de modo definitivo 
las mediaciones salariales y un flujo monetario, aquello no implicó una modifica-
ción con nuevos marcos de institucionalidad ni una mercantilización plena de las 
condiciones económicas. La obtención de una renta y el beneficio del capital fue 
generado sosteniendo marcos institucionales en la base de la sociedad que no se 
habían secularizado del todo, aun en un espacio con limitada precedencia de las 
órdenes religiosas. 
En varios momentos, sectores quiteños recordaron la labor salesiana como 
una continuidad del antiguo impulso garciano, pero los salesianos incorporaron 
nuevos elementos e involucraron a casi todos los sectores con poder de decisión 
de la época. Puede recordarse, además, que los efectos de la Revolución Liberal 
tuvieron un impacto desigual en las escalas locales de Ecuador y que Quito, aun-
que era sede del Gobierno nacional, no fue el único centro de su dinamismo. Se 
trata de caracterizar tales efectos políticos. Así, por ejemplo, interrogarnos sobre 
qué liberalismo fue implementado. Cabe insistir que se trató de una experiencia 
liberal que en América tuvo un carácter diferenciado y, frente a la cual, Ecuador y 
Guayaquil no fueron la excepción. Los impulsos liberales del siglo XIX implemen-
tados en Guayaquil, alcanzaron parcialmente a la base de la sociedad. Las primeras 
luchas del siglo XIX –como las de Rocafuerte, entre otros– fueron revertidas con el 
curso de los años, debido a la imposibilidad que los sectores con poder de decisión 
presentaron para lograr una mayor participación en la vida del sistema democrá-
tico. En otros casos, por una falta de interés en ello.
En complemento, deben diferenciarse por lo menos algunos vértices al inte-
rior de los planteamientos liberales en boga. Por una parte, aspectos políticos tales 
como la ampliación de la participación social y la representación política; por otra, 
los aspectos más vinculados a una libertad de acción asociada al libre comercio y a 
la libre iniciativa empresarial o negocios. En Guayaquil, tanto en antiguos sectores 
locales como en su población internacional, hubo preeminencia de este segundo 
componente de lo liberal. En tercer lugar, una producción de significados que 
buscaba aprehender las dinámicas colectivas en categorías, símbolos y conceptos 
que hicieran inteligible sus principales características y que las orientaran según el 
tipo de sociedad anhelada. Los planes educativos salesianos al mismo tiempo que 
incorporaron la tecnología y los oficios, frecuentemente hicieron alusión al orden 
366 Aspectos sociales e históricos de la educación salesiana  
colectivo. Fue destacado el orden con el que se efectuaban las actividades en los 
colegios salesianos. Se aspiraba a un orden, se temía el desorden.
Varias nociones, inscritas en lo que se conoce como la teoría liberal sobre la 
sociedad, tuvieron una muy importante fuente de referencia en los momentos de 
cambio estructural. Los ritmos de cambio social, y sus niveles de implicación polí-
tica, suscitaron particulares producciones de sentido simbólico, en una perspectiva 
más secular de entender el mundo. Tales períodos de cambio y la inusitada diná-
mica social estaban cotejados en la producción de un repertorio de significados 
colectivos acerca de la experiencia de vida social.
El corpus doctrinario liberal suponía un ideal de civilidad y ciudadanía ge-
neralizadas, aunque en los hechos se vivía una condición mucho más flexible en 
cuanto a los marcos de legalidad y normatividad; o tal vez podríamos hablar de 
una suspensión temporal de los referentes del derecho y de las normativas sociales 
que habían predominado, frente a la dinámica de incorporación de nuevas refe-
rencias con un carácter más aglutinante, como el ideal de ciudadanía. Mientras 
tanto, quizá fueron las experiencias locales antiguas las que continuaron orde-
nando la interrelación social. De igual modo, no encontramos un liberalismo en 
estado puro que siguió sus fuentes claramente originales. Como sugerí anterior-
mente, es un repertorio de categorías y nociones que convivieron con prácticas 
de diversa índole, entre las que destacaron ciertas formas de interacción social 
bastante corporativas.
Bajo una amalgama de liberalismo y ámbitos antiguos de interrelación, es-
tuvo presente una noción de heroicidad y de mérito de ciertos individuos que 
asumían desafíos en solitario (Faletto y Kirkwood, 1977). Así podría entenderse 
el ejercicio de benefactores y bienhechores. Sin embargo, el pueblo fue alejado de 
cualquier posibilidad de estatuto político. Fue un referente social de nivel bajo, al 
cual se describe parcialmente, eludiéndolo, o bien, ante el cual se ejercía rectoría. 
Con esa óptica, el ejercicio del poder estructural no se presentó de modo directo 
ni estableció alguna forma de conexión inmediata.
En la esfera gubernativa, ese fue un período de ardua confrontación política 
en Ecuador y otras regiones del mundo. Los sucesos de 1896 no implicaron accio-
nes de persecución enfocada en una exclusiva orden religiosa. Fue el resultado de 
una confrontación política multisectorial. Posiblemente, la respuesta de Alfaro en 
realidad manifestaba una gran disyuntiva, antes que una tajante cerrazón. Algunos 
misioneros tuvieron ocasión de entrevistarse ante varias instancias de Gobierno. 
Muestra de la complejidad del momento político fue el hecho de que al menos en 
una ocasión los salesianos, con el padre Calcagno a la cabeza, se entrevistaron con 
Eloy Alfaro en Guayaquil antes de su destierro el 24 de septiembre de 1896 (Gue-
rriero, 1997). Hay que recordar que 1896 fue también el momento de un atroz 
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incendio que marcó la vida de Guayaquil, lo que añadía un ambiente de consterna-
ción colectiva (Hidalgo, 2009). En Santa Elena, en 1901 el propio canciller liberal 
tuvo reunión con el representante pontificio para establecer las relaciones estatales 
(Ayala, 1993: 239, vol. 14).
En el mismo período alfarista, el padre Guido Rocca arribó desde Chile bajo 
encargo de monseñor Costamagna. En el puerto habría pasado como otro empre-
sario de la localidad. En 1902 monseñor Costamagna fue bien recibido en Guaya-
quil durante tres días en su paso al oriente ecuatoriano (Tallachini, 1903). Luego, 
el padre Rocca estuvo en Quito donde organizó talleres y fue director del Instituto 
Don Bosco hasta 1910. Se hizo amigo de Alfaro. En 1938 retornó a Quito y recibió 
un premio de la Sociedad de Exalumnos Salesianos y la medalla Luis Calcagno”.3 
El liberalismo económico obtuvo cuerpo social y otorgó cara progresista a 
su desenvolvimiento bajo la modalidad de beneficencia y filantropía.4 La Socie-
dad Filantrópica del Guayas había sido fundada en 1849 y la Honorable Junta de 
Beneficencia Municipal en 1887. La beneficencia estuvo asociada a lo municipal. 
Lo público fue asociado a un núcleo de distinguidos ciudadanos, desde el que se 
irradiarían los mejores intereses para la colectividad. En estricto, aquello explica 
la categoría aristos-cracia. El gobierno sustentado en unos pocos (la definición de 
oligos arquía) requirió también la definición de “los mejores”, cuya representación 
en las instancias de gobierno local y nacional garantizaría el destino común de la 
colectividad (ciudadanos distinguidos; aristos cratos, gobierno de los mejores).5
En 1929 fueron definidas “obras públicas municipales” (ibíd.). Se habían 
efectuado “otros servicios de Beneficencia en la ciudad, los que dirige desde 1926 
la Junta de Asistencia Pública” (García, 1937: 30). Es significativo que aun hoy día 
se conserve el emblema de una institución de asilo bajo el lema de bien público.6 El 
asilo estuvo destinado a “familias de buena condición social que hubiesen caído 
en la desgracia” (Álbum-Guía, 1929). De modo convergente, podemos recordar 
que en Quito se efectuó un acto dramático literario musical, en el que se presentó 
Filantropía Clerical, drama en tres actos del padre Elías Maldonado.7
3 (sic) En el acto participó el arzobispo cardenal de la Torre (Guerriero, Un siglo de presencia 
salesiana en el Ecuador, t. I [1997]: 283, 374-76).
4 En el sentido de filiación o amor al género humano.
5 La filantrópica del Guayas “fundada y sostenida por un grupo de ciudadanos distinguidos” y la 
Casa del Bien Público “destinada a las familias de buena condición social” (Álbum-Guía, 1929).
6 Diagonal al antiguo hospital Luis Vernaza se halla la antigua edificación que reza “Casa del Bien 
Público” (observación personal).
7 Como parte del Programa General (Bodas de Plata, 1934: 9).
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Si bien se conservó el profundo significado de caridad sustentada en la li-
mosna y lo residual, la beneficencia incorporó un nuevo eje: hacer el bien (bene 
facere). Y, quizá, lo más enfático consistió en hacer. También la expresión “oficio”, 
del latín opificium, guarda semejante significado (opus, obra y facere, hacer).
Ese fue el contexto de significados simbólicos colectivos y marcos instituciona-
les activos en Guayaquil durante las primeras décadas del siglo XX. La Filantrópica 
y la Junta de Beneficencia sostuvieron diversas acciones, especialmente entendiendo 
el bien en la salud y los oficios manuales. A inicios de siglo estaba en actividad la 
Escuela de Artes y Oficios de la Sociedad Filantrópica del Guayas. La Filantrópica 
había ya promovido el aprendizaje de oficios: “el número de obreros industriales 
que por este medio tiene Guayaquil y cuya competencia es indiscutible” (Álbum-
Guía, 1929). Asistían alrededor de un millar de jóvenes en oficios de mecánica, 
ebanistería, radiotelegrafía.8 En 1929 la Junta de Beneficencia Municipal regentaba 
el Hospital General, además “sostiene diez y seis asilos” (Álbum-Guía, 1929).
Una dimensión fundamental es que se encontraban activas varias modalida-
des de participación que incluían el marco referencial principal de la beneficencia.9 
Esto resulta importante porque incluía en buena parte al mundo laico y seglar. 
Otro marco referencial importante fue generado desde la Iglesia. En Gua-
yaquil se había establecido en 1907 la Acción Católica.10 Por su parte, la acción 
salesiana suscitó inéditas formas de participación, mientras encaminó la benefi-
cencia hacia el bien educativo. En el tránsito del siglo, el Boletín Salesiano destacó 
especialmente aquel contenido y conjunto de acciones. Entre junio y julio de 1924 
el padre Crespi presentó una parte de la exposición que había preparado acerca 
de las Misiones en el Oriente (padre Carlos Crespi, sdb, s.f.,: 6). Además, fueron 
conformados comités y la asociación de cooperadores. Sorprende que desde muy 
temprano personas como la señora Virginia Carbo de Icaza publicara un agrade-
cimiento en el Boletín Salesiano.11
8 Cfr. Guayaquil, monografía, 1937: 24. Véanse también las imágenes de Guayaquil. Los Diez-Los 
Veinte, 2009.
9 La Sociedad de Artesanos Amantes del Progreso, convocó a centenas de jóvenes. La Legión 
Femenina de Educación popular mantuvo un “programa de divulgación cultural en las masas” 
en los parques Bolívar y Calderón, y comedores y roperos escolares. Se suman, la Sociedad 
Protectora de la Infancia y la Sociedad de Puericultura, el Comité de la Raza, la Cámara Oficial 
Española de Comercio, la Sociedad de Beneficencia Garibaldi, Cámara de Comercio Francesa, 
Sociedad de Beneficencia China, Sociedad Española de Beneficencia y Sociedad de Beneficencia 
Manabita.. En 1930 fue establecido el Centro de Investigaciones Históricas y la Corporación 
Científica de las Islas Galápagos (Guayaquil, monografía, 1937: 24, 28, 34, 40.
10 Información tomada de Nueva Historia del Ecuador, vol. 14, 1993: 234).
11 Por la salud de su nieta: María Mercedes Icaza (Año XIX, No. 7, julio de 1904: 159).
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Los cooperadores tuvieron gran continuidad. Alrededor de 1908, José Abel 
Castillo, Ignacio Robles, Elisa Roca y Simona Chambers de Robles, participaron 
en la adquisición del lote para el Cristóbal Colón.12 En 1918 se hallaba activo el 
Comité de Cooperadoras y la Archicofradía (Conferencia, 1918). María Angélica 
Noboa fue calificada benefactora de los misioneros salesianos (Moreno, 1917: 
14-16, 19). En 1921 se inició la edificación del santuario con el Comité María 
Auxiliadora de damas que patrocinaban la obra, “señoras y señoritas de la mejor 
sociedad”, “de lo más granado de esta ciudad” y un número de Socios Protectores 
(Recuerdo de la Fiesta, 1921: 3, 14). En 1927 un Comité de señoras guayaquile-
ñas apoyó para emprender el camino hacia la región oriental.13 En 1928 fueron 
identificados 22 cooperadoras y 8 cooperadores, de las familias más importantes 
de la ciudad, entre quienes se encontraban los doctores Luis Vernaza y Leopoldo 
Yzquieta Pérez (El Instituto, 1928: 15).
Entre 1950 y 1964 la edificación del Colegio Domingo Savio contó con ami-
gos, bienhechores.14 En 1955 Carmela de Maulme donó máquinas para alumnas 
de corte y confección anexa a la Escuela María Auxiliadora. De igual modo, Isabel 
Pino de Maulme –doña Chaba– fue reconocida como “la genuina Madre y Mamá 
de las obras”. En 1964 para el Colegio Domingo Savio hubo varios bienhecho-
res de cada día, entre los que se encontraban integrantes de las familias: Pino 
Roca, Icaza, Baquerizo, Maulme, Santistevan, Ginatta, Carbo, Solá, Estrada, Briz, 
Heinert, Insúa, Jiménez, Renelmo Jiménez, Villaseca. Hubo además donaciones 
de maquinaria por parte de Enrique Maulme, coronel Albán Borja, Luis Vallejo 
Araujo y la organización norteamericana Punto Cuarto.15 En 1969 fue reconocido 
un benefactor.16 En 1966 fueron mencionados 200 cooperadores/as salesianos en 
Guayaquil.17 Entre los años 1950 y 1960 al interior de las Cooperadoras se elegía la 
Mamá del Oratorio, en donde la juventud “se prepara para la vida”.18
12 Véase la Crónica del Colegio Cristóbal Colón (Archivo Histórico de la Casa Inspectorial). 
13 Y la construcción de un puente sobre el río Namangosa que lleva el nombre de Guayaquil 
con “la actitud del referido Comité, al fatigar todos sus deseos porque lleguen hasta el lejano 
Oriente, todos sus empeños patrióticos” (El Mercurio, 1927/08/26).
14 (cfr. Astudillo, 1964) Anteriormente, en Guayaquil hubo ya una larga práctica de donantes de 
bienes, como don Calixto Romero (cfr. Álbum-Guía, 1929).
15 L8 2007, Carpeta D. Savio, Archivo Histórico Casa Inspectorial.
16 Observación personal.
17 Boletín Salesiano, año XIV, nº 9-10, pp. 10 y 13.
18 Fueron mencionadas las señoras María Avilés de Aguirre (“por muchos años fue el alma de 
esta cooperación”), María de Savinovich, Teresa de López, Lucía del Cioppo de Loaiza (Boletín 
Salesiano, año XIV, nº 9-10, pp. 12, 14).
370 Aspectos sociales e históricos de la educación salesiana  
Entre 1954-55 en la Escuela Domingo Savio se había establecido el reparto 
navideño, que a partir de entonces pasó a ser un evento muy esperado.19 Desde 
1959, y en la década de los años sesenta, la organización de Cooperadoras derivó 
en acciones de distribución del canasto de Navidad con alimentos, la Navidad del 
necesitado, reparto de Navidad, ropero del Pobre, colonia de veraneo.20 En 1966 se 
habían colectado 50 mil sucres para la Beca de aspirantes pobres del Oratorio de 
Guayaquil. La Navidad de 1968 fueron contabilizadas 800 personas que recibie-
ron los canastos en un acto celebrado en el Cristóbal Colón. Entre 1959 y 1966 se 
habrían repartido 3.259 canastos.21 Los cooperadores en 1966 edificaron el Dis-
pensario Médico Juan Tanca Marengo (Boletín salesiano, año XIV, nº 9-10, p. 12).
Repárese en las categorías socioculturales que fueron definidas en el marco 
de estas acciones: ropero del pobre, Navidad del necesitado, etcétera. Esta catego-
rización estableció el criterio de una mutua dependencia: las y los cooperadores 
“saben que el prójimo los necesita como a su vez ellos necesitan del prójimo, pues 
nadie se salva o condena solo” (Boletín salesiano, año XIV, nº 9-10, p. 13).
3. Dinámicas sociales y condiciones de lo urbano
Lo expuesto en el acápite anterior sobre lo benefactor y la filantropía debe ser leído 
en relación con aspectos económicos y políticos del espacio social guayaquileño 
y nacional, inscritos en un importante período histórico como la primera mitad 
del siglo XX. Nuestro criterio conceptual sitúa las dimensiones del universo social 
y sus interrelaciones como decisivas para comprender los rasgos contemporáneos 
de Ecuador. Las dimensiones de lo social siempre resultan más complejas que los 
fenómenos presentes de la economía. Tales dimensiones guardan un proceso de 
conformación histórica y su carácter de constitución en el tiempo es precisamente 
la condición que otorga durabilidad a sus efectos sociales. Las relaciones de poder 
y el acceso desigual a los recursos colectivos tienen un origen social. La inserción y 
desenvolvimiento del proyecto educativo salesiano puede ser dimensionada frente 
a tales condiciones sociales.
En el curso de las primeras décadas del siglo XX, la colectividad en la zona 
de Guayaquil afrontó acontecimientos cuyas causas y efectos aún son poco anali-
zados. Se trata de un conjunto de sucesos breves y acontecimientos de más larga 
periodicidad. Podemos empezar haciendo mención de los tres incendios que afec-
19 L8 2007, Carpeta D. Savio, Archivo Histórico Casa Inspectorial.
20 Entonces, a cargo de Teresa Baquerizo de López.
21 Boletín Salesiano, año XIV, nº 9-10, p. 11 y, Salesianas, p. 19, Archivo Histórico Casa Inspectorial).
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taron la vida en la localidad: en 1896,22 1899 y 1902.23 En mayo de 1942 la ciudad 
afrontó un terremoto.24
En otras perspectivas, la situación social a mediados del siglo XX ha sido 
descrita generalmente como de inmigración Sierra-Costa y, especialmente, ca-
racterizando a Guayaquil como centro o polo de progreso. La crónica del padre 
Guerriero indica:
Obra Domingo Savio. En 1947 mucha gente marginada de la Sierra empezó a emi-
grar hacia Guayaquil, máximo centro industrial del país, ocupando las afueras del 
perímetro urbano todavía desérticas y malsanas. Los suburbios iban formándose 
espontáneamente. Sus habitantes vivían en miserables covachas, en antihigiénicos 
palafitos.25
Esta descripción guarda pertinencia al destacar los factores de emigración 
e industrialización, y desde nuestro punto de vista, son procesos innegables. No 
obstante, la explicación requiere algunas precisiones.
En primer lugar, se debe afrontar la costumbre de trasladar lo que sucede en 
el centro de la urbe guayaquileña hacia el conjunto de la colectividad. Lo reseñado 
para el sector sur del Domigo Savio fue homólogo al sector norte y centro. Por 
esta razón, he preferido referirme a la zona de Guayaquil para dar cabida a más 
de una realidad local, concretada en un conjunto de espacios colectivos adscritos 
a anejos, parroquias, comunas, o cabeceras cantonales. Esa realidad local más am-
plia, alcanza a vastas zonas de la Costa central. A nivel nacional, los censos de 1950 
y 1962 indican que la gran mayoría de localidades estuvo compuesta por áreas 
con menos de 500 habitantes. De tal modo que se hace necesario recurrir a una 
dimensión explicativa que incluya al vasto espacio de la zona de Guayaquil. Las 
dinámicas sociales, económicas y políticas guardan explicación en las condiciones 
originadas más allá del centro de la urbe. Guayaquil no explica los fenómenos de 
Guayas, como tampoco Riobamba los de Chimborazo ni Quito los de Pichincha, 
o sus cantones.
Guayaquil es centro comercial y financiero de gran movimiento y tiene los atributos 
de ciudad moderna, saludable y atractiva. Interesar las corrientes de turismo y mi-
gratorias, a este país joven y exuberante de la América hispana, es el propósito a que 
tiende la Municipalidad de Guayaquil (García, 1937: 3).
22 Actas del Congreso, t. I, 23-24 octubre 1896; 12 enero 1897.
23 Observaciones de F. Tallachini, 1903 y C. Gusmano, 1904.
24 Se cuenta con muy poca referencia a las implicaciones de tales eventos graves. Lo que se ha 
publicado son fotografías sobre las catástrofes.
25 L8 3001, carpeta (1892-1910), Archivo Histórico Casa Inspectorial.
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Fotografía 2
Primeras escuelas Domingo Savio y María Auxiliadora.  
Junto con los niños el padre Néstor Astudillo. Guayaquil-Guayas, año 1953
Esta autorepresentación le otorga un carácter de enclave económico, abs-
traído del espacio social en el que había inscrito su conformación como puerto, 
como área poblada y, fundamentalmente, como espacio social diverso: la Costa 
ecuatoriana. Por otro lado, un importante sector de la población había sostenido 
una procedencia de la Sierra ecuatoriana y de otras áreas de la propia región cos-
tera. A más de ello, las actividades comerciales y financieras se sostuvieron en una 
inversión de trabajo campesino. Los beneficios de la actividad agraria fueron el 
principal sustento de las demás ramas de la economía guayaquileña.
La perspectiva historiográfica que privilegia a los centros de la urbe como los 
espacios principales de la explicación histórica proviene, en realidad, del hecho de 
que pocos sectores de sus ciudades captaron los mayores beneficios socioeconó-
micos del período e indica su interés por generar representaciones sobre el pasado. 
El proyecto educativo estuvo inserto en las condiciones económicas de la época. 
En algunos aspectos, contribuyó a reforzarlos. En otros, fue una alternativa viable.
El curso del siglo XX abrió nuevos ejes productivos en la zona de Guayaquil. 
Durante varias décadas el universo económico había estado centrado en la expor-
tación cacaotera. En esa medida, la caracterización de 1947 como auge industrial 
(supra) tiene pertinencia, aunque amerita precisiones. La industrialización como 
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sector económico preponderante se enmarca en el paso de la década del sesenta al 
setenta. Una industrialización plena no es aplicable en los períodos anteriores. El 
sector agrario y el mundo campesino continuaron siendo decisivos. La educación 
técnica adquirió la importancia de alternativa y en otros casos fue un viraje para 
las nuevas generaciones, hijos de segmentos profundamente vinculados al campo. 
Recuérdese que los primeros años de la década del sesenta todavía estaban 
caracterizados por actividades plenamente agrarias. Hubo aumento en rubros de 
exportación como el banano. Ecuador continuó siendo el principal exportador del 
mundo de este producto. Pero no solo eso. Aquella fue una actividad económica con 
profundas implicaciones para varias generaciones de población costeña y del país. 
Con la reforma agraria, varias propiedades tomaron el atajo de la producción 
de ganado, valiéndose de un mercado relativamente protegido de la competencia 
internacional en ese rubro y por créditos estatales para fomento agrícola. Incluso la 
superficie sembrada con pastos aumentó notablemente en estos años, en desmedro 
de cultivos para alimentación.26 Fue un viraje modernizador que no conllevó más 
ventajas sociales. En realidad cerró muchas opciones de empleo y desplazó la provi-
sión variada de insumos locales. Al mismo tiempo, fue un período de apertura a im-
portaciones que minaron la producción nacional de otros bienes. Creció en Ecuador 
la importación de alimentos. Se elevó la producción de arroz, azúcar y oleaginosas, 
pero se importó trigo, cebada, maíz, papas. Varios de aquellos sectores importadores 
se hallaban afincados en Guayaquil. Por otra parte, fue una política económica que 
en realidad se orientó hacia ramos de la industria que desplazaban cada vez más 
trabajadores y con la consecuencia directa de haber desplazado a las numerosas 
formas de trabajo en pequeña escala en el país. Por su parte, el capital financiero 
y la actividad bancaria continuaron vigorosos en el curso del siglo (García, 1937).
Uno de los fenómenos económicos más fuertes en ese período fue la explo-
tación petrolera, cuyo saldo, ahora sabemos, incidió poco en la base social, más 
allá de una ilusión de infraestructuras y elefantes blancos.27 Entre 1937 y 1949 ya la 
empresa Royal Dutch Shell (anteriormente llamada Anglo-Saxon) había rea lizado 
prospecciones petroleras en el Oriente ecuatoriano. Desde las décadas veinte y 
treinta, operaron otras empresas en Santa Elena y Manabí, cuya producción conti-
nuó muy rentable hasta los años sesenta. Los efectos sociales y ambientales de esas 
primeras operaciones en Costa y Oriente han pasado al olvido.28 Fue una actividad 
26 He efectuado una revisión bibliográfica en Regalado, 2011.
27 Expresión que fue adoptada en ese contexto para definir la construcción ostentosa de varios 
tipos de infraestructura.
28 Cfr. “Ancón revive al evocar el esplendor petrolero” y “Viví en el ambiente de los gringos”, El 
Comercio (sección Siete días), 13 de marzo de 2005.
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de tipo enclave, con una baja generación de empleo y reducida demanda de insu-
mos nacionales. Muchos de los recursos humanos e insumos habían sido forma-
dos y producidos afuera. En ese contexto, en abril de 1927, el padre Crespi fue a 
Ancón para proyectar la película Los Invencibles Jíbaros del Alto Amazonas, a pe-
dido de la compañía Anglo y obtuvo material de acero para el puente en Méndez.29
El dinamismo económico guayaquileño conllevó un cambio económico sec-
torial pero, al mismo tiempo, contribuyó a ratificar ámbitos en la base de lo social. 
La fuerte demanda en las actividades económicas de plantación, que se establecie-
ron entre los años 1948 y 1964, ampliaron las relaciones de trabajo de tipo salarial 
en algunos segmentos. A pesar del crecimiento en los sectores modernos de la 
sociedad y de la economía, buena parte de la población no pudo incorporarse a 
sus beneficios. En realidad, fue un período caracterizado por la multiplicación 
del llamado sector informal de la economía. Si bien se habían instaurado algunas 
formas modernas de trabajo, su extensión fue diferenciada y con diversos impac-
tos locales. La forma del pluriempleo y del subempleo fue el modo de vida más 
persistente en el país y en la ciudad. En realidad ha sido la principal condición 
histórica que definió los aspectos de orden político, en cuanto a sus niveles de 
representación y de participación. La precariedad de empleo ha sido la principal 
condición histórica que ha delineado, impedido o potenciado, muchos de los as-
pectos de orden sociocultural, referidos a los complejos ámbitos de adscripción y 
pertenencia sociales.
Respecto a las dinámicas demográficas en Guayaquil, es necesario efectuar 
una adecuada caracterización de sus condiciones históricas, evaluando de mejor 
modo lo que implicó la urbanización y lo urbano; y, caracterizando con mayor 
especificidad las propias dinámicas migratorias.
Las estadísticas revelan que en el período 1950-82 la población ecuatoriana 
se multiplicó dos veces y media. De tal manera que, si bien en la primera mitad del 
siglo XX se requirieron cinco décadas para que el país incrementara su población 
en 2 millones,30 bastaron solo ocho años (1974 y 1982) para que experimentara 
un cambio de similar magnitud. Algunos autores consideran que esos cambios 
demográficos se debieron a los efectos del “boom” bananero; pero quizá ese sea 
uno más de los factores explicativos. 
La historia demográfica al interior de las propias regiones es también un 
aspecto relevante. La década de los cincuenta registró una de las más altas tasas de 
crecimiento urbano en la historia de Ecuador (una tasa de 5,6%). En Guayaquil la 
29 “Datos sobre el padre Crespi” [manuscrito] Archivo de la Casa Inspectorial.
30 Ecuador en el año 1900 tenía una población cercana a 1 millón cien mil habitantes.
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población pasó de alrededor de 100.000 habitantes (años 1910-20) a 500.000 (ca. 
1960). Es decir, unas cinco veces. Pero hubo aún un mayor efecto sobre la densidad 
(habitante por hectárea). Entre 1935 y 1962 la ciudad vivió las más altas tasas de 
densidad de su historia (211 y 232 hab/ha) (cfr. Rojas y Villavicencio, 1998).
El fenómeno de “urbanización” de la población en el país se debió no úni-
camente al aumento de habitantes urbanos en sí. Sobre todo, se debió al incre-
mento de nuevos ámbitos de carácter urbano, o localidades con formato urbano, 
así registrados por la estadística. En los hechos, algunos sectores urbanos han 
sido excluidos.
El origen de la inmigración a Guayaquil se halla en otras localidades con 
diversos rasgos y no en un amorfo espacio rural. Las migraciones internas cons-
tituyeron uno de los factores más decisivos en la historia social de Ecuador. A 
mediados de siglo hubo migraciones hacia zonas de colonización en Costa y 
Oriente. Deben considerarse los impulsos desde el Estado y desde organizaciones 
de cooperación internacional que produjeron un tipo de colonización dirigida, 
planificando el traslado y asentamiento de familias bajo la categoría de finqueros. 
En los años sesenta funcionaba, entre otros, el llamado Plan Piloto, cerca de Santo 
Domingo de los Colorados.
En el conjunto del país, existieron varias otras tendencias migratorias que 
complementaron ese proceso social. Por un lado, no se trataba totalmente de mi-
graciones directas, sino que en varios casos se produjeron por etapas, en una suerte 
de migraciones intermedias. Nuestras memorias de vida registradas provisional-
mente en la parroquia García Moreno, suroeste de Guayaquil, así lo corroboran. 
La posibilidad de emigrar por etapas dependía de las conexiones sociales. En otros 
casos, la migración directa a nuevas zonas pudo provocar un impacto brutal para 
varias familias. Resulta aventurado concluir que el origen de las migraciones ini-
ciaba exclusivamente desde áreas campesinas o siguiendo la dualidad rural/ur-
bano. La lógica de los flujos migratorios respondía a condiciones estructurales 
fraguadas en la historicidad de cada localidad o microrregión. Los orígenes y las 
implicaciones sociales fueron profundas, pues han formado parte de un verdadero 
capítulo de la historia social de Ecuador. 
Aquella historia de movilidad colectiva explica el lugar y los modos de afron-
tar los medios de subsistencia arraigados en el curso de varias generaciones, por 
ejemplo, bajo la modalidad extendida de finqueros o categorías de ocupación por 
cuenta propia y de trabajo familiar no remunerado.
Los problemas de la ciudad, con motivo de las olas migratorias, en realidad se 
inscribían en una grave diferenciación respecto a la calidad de vida que proveían 
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los mismos contextos urbanos. Adicionalmente, en buena parte, hubo casos de 
inmigraciones urbanas-urbanas (local-local; parroquia-parroquia).
Se me ocurre pensar que en nuestra querida ciudad no existe un barrio que en alguna 
época no haya sido suburbano (…) El crecimiento de nuestra ciudad es una verda-
dera epopeya. Los guayaquileños de todos los tiempos hemos alargado y ensanchado 
nuestra urbe rellenando los esteros y pantanos con cisco de carbón, conchas, aserrín, 
cascajo, basura; en fin, con todo lo que hemos tenido a la mano (…) Esta epopeya la 
viven hoy los guayaquileños del suburbio (Garay, 1950: 83).
La Costa se urbanizó aceleradamente, pero se ha olvidado que la urbaniza-
ción fue un proceso que se debió no únicamente al aumento de la población en 
las ciudades sino, sobre todo, al surgimiento de nuevos espacios considerados de 
índole urbana, especialmente propiciados por un registro formal de parroquializa-
ción y cantonización. Con ello, es necesario considerar la diferenciación socioeco-
nómica al interior de los propios espacios urbanos. El fenómeno de tugurización, 
como forma predominante de lo urbano, corresponde a ese momento histórico. 
Otro aspecto social fundamental tiene que ver con el establecimiento de un 
numeroso segmento de población joven. El carácter técnico de la educación impli-
caba socialmente la orientación y la formación del segmento joven de población; 
al mismo tiempo que dirigir, potencialmente, al segmento en proceso de inserción 
laboral. El profesor Víctor Albán, exalumno del Domingo Savio, reflexiona sobre 
la necesidad de carreras cortas en relación a la urgencia de trabajar.
En 1929, el Vicario, padre Jorge García, había señalado que “en el siglo XIX fue 
la familia el blanco preferido de las acometividades de la irreligión”. “El liberalismo 
volteriano habíase infiltrado en las entrañas de la sociedad” (García, 1929: 13).
Sin embargo, en buena medida, la población joven no ha podido ser analizada 
adecuadamente en términos de los contextos sociales en los que se inscribe y en los 
que se proyecta. La juventud expresó aspectos referidos a los espacios de pertenen-
cia y adscripción personal y colectiva, los que fueron proveídos u obstaculizados 
por las instituciones de la sociedad local en su conjunto. Un buen número de jóve-
nes no contaba con forma alguna de participación grupal. Sin embargo, varias de 
sus dimensiones manifiestas fueron adscritas al orden del comportamiento indivi-
dual o de las costumbres supuestamente arraigadas en ciertos sectores. No se cues-
tionaron las condiciones de los propios espacios de socialización –duraderos entre 
generación y generación– en donde la juventud contaba con sus principales bases 
de referencia. La mayoría de la población no tenía opción o alternativa. Aquello 
constituía y constituye un contundente retrato sobre la condición estructural entre 
los grupos familiares de la provincia –no únicamente de la ciudad–, que expresa 
las condiciones en familias que tienen como su último recurso de sobrevivencia de 
los segmentos más jóvenes de sus integrantes (Regalado, 2011).
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A ello debe sumarse la participación de sectores femeninos de la población.
Cultura femenina (…) Una corriente de preparación que difunden los centros edu-
cativos oficiales y privados, ha hecho de la mujer guayaquileña un factor espiritual 
exquisitamente cultivado y útil al progreso social. En los actos culturales alterna ella 
con frecuencia, en las campañas de beneficencia interviene; algunas intelectuales lu-
chan en la vida profesional (…) la administración pública, el comercio y las fábricas 
tienen el concurso de la laboriosidad femenina (García, 1937: 30).
Desde inicios de siglo, “apoyo muy eficaz presta a toda la obra salesiana aquí 
en Guayaquil un núcleo de distinguidas y virtuosas damas que se denomina Co-
mité de María Auxiliadora” (García, 1929: 21). Esas menciones se repiten en los 
proyectos parroquiales y educativos que referiré más adelante. 
Hasta la década de los sesenta las Cooperadoras continuaron con abundante 
actividad. En esos años fue establecida “la agrupación de Cooperadores Júniores”. 
A cargo de unas 35 Cooperadoras generaron iniciativas como el establecimiento 
de una guardería infantil gratuita. Al mismo tiempo, una escuela para la vida a la 
cual asistían 162 alumnas para recibir cursos de manualidades.31
En términos poblacionales, hubo otro componente importante que tiene que 
ver con la inmigración internacional a la urbe. La propia municipalidad se había 
propuesto “interesar las corrientes de turismo y migratorias, a este país joven y exu-
berante” (García, 1937: 3). En enero de 1927, 11 colonos austriacos propusieron al 
Gobierno colonizar el Oriente (El Mercurio,1927/01/23). Recuérdese que el padre 
Juan Popowski había sido cónsul de Polonia en Guayaquil hasta inicios de 1930, quien 
además fue articulista en diario El Telégrafo. Pero es necesario destacar el componente 
de inmigración italiana debido también al origen italiano de la congregación sale-
siana. En Guayaquil, en ese momento histórico, estuvo presente un sentido de perte-
nencia, si no nacional en estricto sí como referencia cultural italiana en términos más 
amplios, que se activó, o redimensionó, en Guayaquil y Ecuador. “Italia en América 
(…) Venía para el imperio de la caridad el alma nueva de Italia” (Crespo, 1935: 17).
La Sociedad de Asistencia Italiana Garibaldi había sido establecida en 1882 y 
entre sus socios fundadores se encontraban alrededor de 70 ciudadanos italianos 
residentes.32 En 1921 el padre Rocca indicó que “confiaba muchísimo en la Colonia 
Italiana”. “Dios envía a estas playas a los ilustres Miembros del Sindicato Italiano”. 
En el acto por María Auxiliadora participaron el cónsul Alfonso Roggiero, el inge-
niero Jacobini por el Sindicato Italiano y el ingeniero Gian Carlo Boyarda director 
de la construcción del Templo (Recuerdo de la Fiesta Salesiana, 1921: 2 y 13). En 
31 En 1966 fueron resaltados los nombres de Ángela R. de Aray y Virginia Tanca de Rodríguez 
(Boletín Salesiano, año XIV, nº 9-10, p. 10).
32 Véase la minuciosa crónica efectuada por J. Estrada (1993); y Avilés y Hoyos, 2009. 
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honor al buque Italia, el padre Crespi dio una conferencia sobre el Oriente en 
la Sociedad Garibaldi33 y en 1927 expuso la película sobre el Oriente en el teatro 
Edén, con imágenes tomadas en Italia, Guayaquil y Cuenca. El material de la pe-
lícula fue elaborado en Italia y continuaron filmaciones hasta 1928 con apoyo del 
técnico señor Vitte.34 En agosto, el ingeniero Carlos Bartoli había inspeccionado 
el camino que se estaba abriendo hacia Méndez y elaboró planos de iglesias (El 
Mercurio, 1927/08/06). Precisamente, el ingeniero Bartoli y el arquitecto Hugo Fa-
ggione, fueron representantes de la Sociedad Constructora Italiana y colaboraron 
en Cuenca (El Mercurio, 1928/04/29). En 1929 se hallaba activo el Banco Italiano, 
uno de los 11 que funcionaban en el puerto (Álbum-Guía, 1929). Entre los años 
1920 y 1930, para la iglesia de María Auxiliadora y el Cristóbal Colón colaboraron 
la casa comercial Nozziglia y Ballazza y la Colonia Italiana con la Asociación de 
Damas.35 Tres ingenieros italianos colaboraron en el colegio de las Hermanas de 
María Auxiliadora (El Instituto, 1928: 12). Varias de las esculturas de la ciudad pro-
vinieron de Italia (Avilés y Hoyos, 2009: 51, 74 y 97). Don Guido Garay recuerda 
la obras de teatro Italiano entre 1930 y 1940 (Garay, 2010).
Recuérdese también que continuaron arribando misioneros europeos. En fe-
brero de 1927 un grupo de misioneros salesianos “conferenciaron con el Ministro 
de Previsión Social acerca de la forma de incrementar la colonización del Oriente 
ecuatoriano por medio de contingentes italianos que deben llegar próximamente 
al Ecuador” (El Mercurio, 1927/02/14). El padre Crespi comunicó “estoy traba-
jando por el triunfo del gran plan de colonización del Oriente. El Ministro de 
Italia intervendrá diplomáticamente” (El Mercurio,1926/02/04). En una entrevista 
indicó que para una Colonia Agrícola
ha llegado ya el primer contingente de colonos italianos, de los que unos están ya 
talando la selva y otros, los técnicos permanecen en Quito, donde hacen estudios 
de los métodos agrícolas, para, de una manera comparativa, elegir cuáles convie-
nen implantar en el Oriente ecuatoriano. Después vendrán muchos colonos más (El 
Mercurio, 1927/03/04).
Estaba prevista la concesión de 50 mil hectáreas y la llegada de 100 inmi-
grantes italianos en el transcurso de 1927. En 1933 monseñor Comín y el padre 
Crespi recibieron en La Libertad a 15 nuevos misioneros.36 Pero, sobre todo, debe 
33 “Datos sobre el padre Crespi” [manuscrito] Archivo de la Casa Inspectorial.
34 “El primer film del Oriente ecuatoriano” (El Mercurio, 1927/05/06) (Información de El Uni-
verso, cit. en El Mercurio, 1927/03/05 y 08/06).
35 L8 3001, La obra salesiana en Guayaquil, 1892-1935 (y cuaderno). Archivo Histórico Casa Ins-
pectorial.
36 “Datos sobre el padre Crespi” [manuscrito] Archivo de la Casa Inspectorial. Y el decreto de 
1948 (Gobierno del Ecuador, 1948).
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tenerse en consideración el marco político internacional de readecuaciones y las 
instancias gubernativas en Italia a las cuales se hallaba sujeta la acción salesiana.37 
El horizonte de conexiones internacionales que contribuyó a figurar, desafió en 
cierto grado la autoreferencialidad mencionada que se atribuyeron algunos de sus 
principales sectores con poder de decisión (García, 1937: 4).
Fotografía 3
Alumnos del Colegio Cristóbal Colón. Guayaquil-Guayas, año 1961
Todo este marco expuesto contribuye a dimensionar el período en el cual se 
efectuó la labor salesiana. Por un lado las condiciones económicas de la zona de 
Guayaquil, por otro, los segmentos poblacionales a los que estuvo dirigido y con 
quienes se vinculó.
4. El impulso educativo
En el espacio local de Guayaquil y en el curso de ese momento histórico, los pro-
yectos educativos salesianos vincularon a decenas de grupos poblacionales, es-
pecialmente segmentos jóvenes. Las cifras en cada crónica de los colegios quizá 
37 Por ejemplo, las expresiones del Rector Mayor en 1896 indican la complejidad internacional 
que se debía afrontar (cfr. Creamer, 2010: 60-61).
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pueden elevar las cifras efectivas de concurrencia; no obstante, indican el hecho 
de la existencia de amplios segmentos sin opción educativa y sectores colectivos 
ávidos de participación social. La obra religiosa acompañó e impulsó tales proce-
sos. Se erigieron cuatro vértices: el Santistevan, el Don Bosco, El Cristóbal Colón 
y el Domingo Savio.
4.1 El Santistevan y el sector norte de Guayaquil
Entre 1901 y 1904 la Escuela de Artes y Oficios de La Filantrópica se mantuvo 
activa con salesianos que tuvieron a cargo varios talleres. Acudían cerca de 600 
alumnos diariamente.38
En nuestro colegio llamado La Filantrópica, nos esperaban 750 jóvenes dispuesto en 
ordenadas filas: 600 de ellos son estudiantes y 150 artesanos. Al frente de la admi-
nistración está una sociedad que no escasea de medios pecuniarios, y prueba de ello 
son aquellos talleres provistos de todos los útiles de las artes (…) pero la maquinaria 
amenazan enmohecerse por falta de maestros que las dirijan (…) El Presidente de 
la Administración, el insigne D. Francisco García Avilés, primo del célebre García 
Moreno (…) es superior a todo encomio por el interés que se toma por la Institución 
(Gusmano, 1904: 258).
En 1904 hubo desacuerdos administrativos y el grupo salesiano pasó a la 
Junta de Beneficencia. José Domingo Santistevan dejó un legado a la Junta de 
Beneficencia Municipal para un asilo en el sector del cerro Santa Ana, en parte 
de la hacienda Atarazana.39 En 1905 fue inaugurado el Asilo, que dio origen a un 
instituto. Entre 1908-1910 fue su director el padre Albino del Curto.40 Un grupo 
de 12 internos pasó al nuevo Colegio Cristóbal Colón.
A esto se suma la labor de las misioneras salesianas. Llegaron tres hermanas 
en 1902 en su paso a Gualaquiza. “Casi nadie paró mientes en la llegada de estas 
humildes hijas de Don Bosco”. Desde 1911 se establecieron a petición de la Con-
ferencia de San Vicente de Paúl. Tomaron responsabilidad del Asilo Sotomayor y 
Luna, donde “reunían a las niñas pobres del barrio” y enseñaban “catecismo, cos-
tura y labores femeninas”. En adelante, las hermanas dieron forma a lo que sería 
el Instituto de las Hijas de María Auxiliadora y luego Colegio María Auxiliadora 
(El Instituto, 1928).
38 En expresiones del padre Tallachini, 1903: 43.
39 L8 3001, Carpeta 1892-1910, Archivo Histórico Inspectorial.
40 Se firmó un contrato el 14 de diciembre, cuyo presidente fue don Eduardo Arosemena (Gue-
rriero 1987: 386).
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4.2 La parroquia central San Juan Bosco
En 1954 fue erigida una capilla en el barrio del Estero Salado, cerca del Colegio 
Vicente Rocafuerte, actualmente entre las calles Carchi y Clemente Ballén.41 Allí 
funcionó la Escuela Hogar para niñas y jóvenes mujeres con cursos de corte y con-
fección; y la Escuela Popular San Juan Bosco.42 En 1959 fue erigida formalmente 
la parroquia San Juan Bosco. En 1960 se concluyó la iglesia. En 1967 se amplió la 
escuela a clases nocturnas.
En ese período se anunciaba la presencia de los Testigos de Jehová. El padre 
Cayetano Tarruell –entonces en el Cristóbal Colón y que llegó en 1937– celebraba 
misa dominical. Fue establecido un Comité de Señoras. Se adquirieron solares 
en el sector. Un terreno fue comprado a la familia Nebot, y el alcalde Menéndez 
Gilbert cedió dos solares municipales.43 Allí hubo hospedaje para la Gran Misión 
efectuada durante tres meses en 1958. En 1963 se había conseguido el matrimonio 
de alrededor de 30 cónyuges.
4.3 El Cristóbal Colón y el nuevo barrio Centenario
Entre 1907 y 1911, al otro extremo, en el llamado límite urbano sur, a dos cuadras 
del río, cerca de los astilleros y aserraderos,44 fue adquirido un lote al final de la 
calle Cuba, antes Alfaro y calle Industria –actualmente denominada D. Comín–. 
El terreno fue adquirido “en el mejor lugar de Guayaquil para la iglesia Santuario 
de María Auxiliadora”. Contribuyeron la familia Robles y Roca. El Colegio, en 
laboriosa construcción de madera, fue inaugurado en 1911 con la precedencia 
del Obispo y representantes de las diversas órdenes religiosas. El Colegio abrió la 
educación secundaria “en conformidad con los programas oficiales del Estado”.45 
Se sostuvo, salvo una interrupción en 1912 por incendio y enfermedad, y en 1927, 
una reseña señalaba que:
establecidos primeramente en la Filantrópica dieron sólida y moral instrucción a 
millares de niños haciendo de ellos útiles ciudadanos y pundonorosos obreros. Ac-
tualmente su radio de acción es mucho más amplio, pues regentan un gran Colegio, 
41 Observación personal.
42 Imágenes en: Boletín Salesiano, nº 25, febrero-marzo 1978: 25.
43 “La Obra Salesiana parroquial-educativa de El Salado (1956-1981)” [mecanografiado, 12 pp.], 
Archivo Histórico Inspectorial.
44 Como el de don Francisco Robles y su hijo Ignacio, propietario de la hacienda San Rafael (L8 
3001, Colegio Cristóbal Colón [cuaderno], Archivo Histórico Casa Inspectorial.
45 L8 3001, La obra salesiana en Guayaquil, 1892-1935 [manuscrito 6 ff.], Archivo Histórico Ins-
pectorial.
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el Cristóbal Colón, el similar Asilo Santisteban y varias escuelas y oratorios festivos, 
beneficiando así espléndidamente a la sociedad porteña (García, 1929: 21).
Los primeros años, el Colegio pudo educar a alrededor de 30 estudiantes. 
Entre 1924 y 1932 hubo enseñanza comercial y peritos contables para casas ban-
carias y comerciales. Funcionaron los 6 cursos y la escuela primaria anexa. Era el 
único colegio secundario particular en Guayaquil. Entre 1925 y 1934 fue contabi-
lizado un alumnado de alrededor 200 jóvenes, más 60 internos. Se estaba levan-
tando un teatro.46 Además, hubo un internado hasta los años 1948-49. Entre 1947 
y 1951 fue levantada la nueva infraestructura.47 En 1961 el Gobierno de Velasco 
Ibarra otorgó al Colegio la Condecoración al Mérito.
En 1922 la curia confió la parroquia del Sagrado Corazón y pasó al colegio 
Cristóbal Colón. En el barrio del Astillero funcionaba un Oratorio Festivo, junto 
al templo del Corazón de Jesús, “para las hijas del obrero y proletario”; participa-
ban unas 200 niñas (El Instituto, 1928: 14). En 1929 la parroquia volvió a su sector 
original. La iglesia María Auxiliadora fue mencionada en la reseña de 1937 (García, 
1937: 26). La acción del padre Domingo Comín cubrió varias décadas. Él estuvo 
presente en los impulsos del Colegio. En 1937 llegó a participar del nuevo Acuerdo 
de modus vivendi con el Vaticano, que ratificaba la participación misionera sale-
siana en el Oriente (cfr. Ayala, 1993: 238; Creamer, 2010: 73).
Sobre el sector del Colegio fue creado un centro de servicios múltiples de 
carácter religioso, educativo, médico, entre las calles paralelas Rosa Borja de Icaza 
(continuación de la Chile) y Domingo Comín. Ahí también confluye la calle Mara-
caibo que proviene desde el antiguo sector del Domingo Savio, unas diez cuadras 
al este. El tramo hacia el sur tomó el nombre Domingo Comín, la misma calle y 
avenida que se había denominado Cuba y que desde El Oro se llama Eloy Alfaro. 
Esa avenida fue llamada Industria. El Oro, en 1929 señalaba el lindero de la ha-
cienda La Esperanza con los terrenos municipales, antigua Sabana.48 Fue también 
la calle que marcaba el límite urbano y separó la zona de suburbios respecto al 
enclave residencial llamado Moderno Barrio del Centenario.49
Asistieron niños y jóvenes al Oratorio Festivo inaugurado en 1937. La crónica 
indica que hubo niños que nunca habían visto a un sacerdote y jóvenes trabaja-
dores que nada sabían de religión. Participaban entre 50 y 80 niños y jóvenes.50 Al 
frente del Cristóbal Colón se hallaba originalmente la Escuela Popular San Juan 
46 L8 3001, La obra salesiana 1892-1935 (Manuscrito f. 2).
47 En cemento armado. L8 3001, carpeta (1892-1910), Archivo Histórico Inspectorial.
48 La Sabana (Plano de Guayaquil, 1896).
49 “Plano General”, Álbum-Guía, 1929 y Guayaquil, monografía, 1937.
50 L8 3001, Colegio Cristóbal Colón (Hojas sueltas).
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Bosco. Luego, en 1971, pasó a constituirse en el Colegio básico Domingo Comín. 
Hoy día es la Unidad Educativa Fiscomicional Salesiana Domingo Comín. En 
torno al santuario, fue establecida la Escuela Margarita Bosco, con Academia de 
Corte y Confección y el dispensario.51
El patronímico Cristóbal Colón se debe al interés que había despertado la fi-
gura del navegante en torno al IV Centenario, como también al sentido nacional 
italiano presente en Guayaquil y en el país (cfr. Villalba, 2004: 184-185). La obra de 
Don Bosco en América y en Ecuador fue equiparada al viaje de Cristóbal Colón y 
quizá a su descubrimiento de nuevas tierras.52 Las referencias de los años veinte y 
treinta indican la relevancia ganada por el Colegio, como uno de los principales –
sino el mayor– entre los colegios particulares con sección secundaria (García, 1937).
Fotografía 4
Obras en el sector del nuevo Colegio Artesanal Domingo Savio.  
Guayaquil-Guayas, año 1961
El peso social que tuvo el Colegio fue análogo al de otros marcos educativos 
de Quito, Riobamba y Cuenca. En cada caso, los colegios salesianos particulares, 
pagados, acogieron a sectores medios y altos de las ciudades, cuya principal alte-
ridad se establecía frente al estatus de los colegios fiscales, valorado socialmente 
51 Junto al centro Margarita Bosco, que hoy se halla frente al santuario.
52 Véase el mural “Sueño de Don Bosco” (Santuario de María Auxiliadora). Observación personal.
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como inferior, o al menos establecido así en varios grupos de interés.53 Desde 
entonces, los marcos institucionales educativos establecieron una dualidad: educa-
ción en dos estatus. El bien educativo fue realizado de modo dual. La obra misio-
nera fue vinculada a lo social; y el ámbito social a la beneficencia que recaía sobre 
sectores necesitados. Por su parte, se abrió un segundo estatus de colegios católicos 
no sociales sino bilingües, como el Spellman en Quito.54 Uno de los orígenes en 
la dualidad proviene precisamente del carácter de la caridad y la beneficencia. 
No existe el objeto de la caridad sin un sujeto caritativo y benefactor. El primero 
se mantiene para que se erija el segundo. Tal dualidad fue naturalizada como un 
orden normal, alejando las referencias a su origen socialmente conformado e ins-
titucionalmente sostenido. 
Especialmente respecto a sectores de población femenina, Guayaquil fue una 
de las localidades más importantes de educación salesiana. En 1928 asistían al 
María Auxiliadora alrededor de 283 alumnas, 35 de ellas tenían educación gratuita.
4.4 El Domingo Savio y el nuevo barrio Los Ángeles
Este proyecto educativo fue originado en la labor pastoral que se efectuó alrededor 
de los años cuarenta y cincuenta en un sector del suroeste de la ciudad.55 En un 
primer momento había funcionado allí la Escuela Santa Catalina de las madres 
Dominicas. Luego el padre Néstor Astudillo inició la vinculación con sectores en 
el período 1948-50.
El primer sacerdote que al año siguiente (1948) puso pie en esos parajes fue el sale-
siano padre Néstor Astudillo (…) Los domingos reunía a aquella pobre gente, cele-
braba la santa Misa al aire libre y animaba a todos. En 1952 los mismos moradores de 
aquellos suburbios pidieron encarecidamente a los Hijos de Don Bosco la fundación 
de una escuela para niños y otra para niñas (…) Al principio se utilizaron chocitas 
de caña de bambú. Nacieron así la Escuela Domingo Savio, que empezó a funcionar 
con unos 150 alumnos distribuidos en los tres primeros grados, el 2 de mayo; y la 
de María Auxiliadora, pocos días más tarde, con solo tres grados e igual número de 
educandas (Guerriero,1987, I: 575).
Para entonces el área se hallaba casi despoblada, entre terrenos municipales 
y los límites de la hacienda La Esperanza. A finales del XIX, ese sector correspon-
dió a La Saiba y La Sabana. Confluían allí ramificaciones de los esteros del oeste, 
53 En Cuenca el Colegio de Las Salesianas; en Quito, los Spellman frente a los colegios técnicos; 
en Riobamba, el Colegio María Auxiliadora frente al Colegio Riobamba, etc.
54 Esta diferencia de estatus sobre lo bilingüe fue manifestada en varias de las entrevistas.
55 Hoy en día la trama urbana los ha situado como centro-sur.
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como el estero Puerto Lisa. Varios de sus antiguos pobladores recuerdan el paisaje 
de mangle.56 En la actualidad, el sector es rememorado como “barrio Los Ángeles, 
parroquia García Moreno” y que se hallaba en actividad un Comité Barrial.57
A mediados de la década de los cuarenta el sector fue ocupado por familias 
provenientes de diversas zonas. Las dos entrevistas iniciales que efectuamos en 
el sector, indican núcleos familiares recién conformados, que procedían de áreas 
del centro-norte de Guayaquil. En el caso de dos padres de familia, procedían de 
áreas campesinas de Manabí y Babahoyo. Las valiosas fotografías registradas por 
el padre Astudillo grafican la mala situación socioeconómica del sector.58
Alrededor de 1955 la única vía que se proyectaba hacia esta zona era la calle 
Portete. Años después se hizo el alcantarillado sobre la calle Antepara. Entre los 
fundadores del barrio Los Ángeles se encuentran las familias: Parra, Seminario, 
Vela, Macías, Avilés, que residían en los alrededores de la calle Maracaibo (en-
trevista Jorge Avilés, 2011/06/08). En 1950 esta zona, inscrita como “suburbio 
suroeste”, estaba habitada por alrededor de 37.000 personas; en 1962, por cerca 
de 190.000 (Rojas, et al., 1989). Adicionalmente, fue el área que más creció en 
construcciones de vivienda de la ciudad (Rojas y Villavicencio, 1988: 130). La re-
vista Levántate señalaba que en 1948 el suburbio de la ciudad tenía problemas de 
educación, y que su juventud estaba abandonada (Levántate, 1973: 19-22).
Entre 1948 y 1952 se efectuaron actividades de catequesis y se creó la primera 
Escuela Popular, situada entre las actuales calles Antepara y Maracaibo. Desde la 
esquina, se extendía una media cuadra sobre la Antepara.59 Otra sección fue am-
pliada en el otro lado de la manzana, sobre la calle Chávez Franco. El cuarto lado 
corresponde a la calle García Moreno.
Las escuelas María Auxiliadora y Domingo Savio iniciaron labores en “cova-
chas arrendadas” el 15 de mayo de 1952 (N. Astudillo, 1964). Su nombre original 
fue Escuela Artesanal y Obra Social Domingo Savio. Acudían 150 alumnos. Cola-
boró el Comité de Señoras del barrio Centenario. Las clases se impartían en locales 
56 “Para llegar aquí, tenía que pasar varios esteros”, se necesitaban “dos canoas para llegar” (Profe-
sor Víctor Albán Morán, entrevista 7 de junio de 2011). Don Miguel Pérez Mendoza [nº 1950] 
rememora “yo soy de los fundadores aquí” y que sus padres “llegaron aquí cuando todo esto 
era manglar, esto era agua, puro puente” (7 de junio de 2011).
57 El Sr. Jorge Avilés [nº 1940] rememora que el barrio se identificaba como Barrio Los Ángeles, 
parroquia García Moreno (entrevista, 8 de junio de 2011).
58 Catorce años después el padre Astudillo preparó un álbum con motivo de la Navidad. Es un 
material fotográfico valioso y muy decidor sobre las condiciones sociales en las cuales se em-
prendió la obra educativa (Astudillo, 1964). Véase también el reportaje en Boletín Salesiano, 
julio-agosto 1982, especialmente pp. 14-15.
59 Testimonio de Jorge Avilés, cuyos padres llegaron a residir alrededor de 1950.
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de caña guadúa y con el apoyo de profesoras jóvenes normalistas,60 y profesores, 
entre quienes “se infiltró un comunista camuflado”. En 1953 se adquirió un te-
rreno en el barrio Los Ángeles. El alcalde Pedro Menéndez Gilbert hizo un relleno 
en la zona. En 1954 se construyó una nueva escuela con material de cemento.61 “En 
mi juventud, el primer Domingo Savio tenía llamas, llamingos, tortugas galápagos, 
monos”.62 La Escuela María Auxiliadora estuvo ubicada entre las calles Los Ríos y 
Azuay. Desde hace unos siete años fue reemplazada por la escuela particular cató-
lica Monseñor José Manzini, de las Hermanas Siervas del Santuario.63
Fotografía 5
Maqueta del Colegio Domingo Savio. Guayaquil - Guayas, año  1961
La labor parroquial y educativa tuvo enormes dificultades. En ese sentido, 
1956 fue un año de paz octaviana (sic). Había una base social de violencia entre 
algunos de sus pobladores, también se afrontaba un clima político beligerante. 
Indica la crónica que “los camaradas instalan en esa covacha una escuela llamada 
Chávez Franco con 60 alumnos y alumnas” y hubo problemas en los solares ven-
didos “a gente ingenua por camaradas incrustados en el municipio”.64 La tensión 
incluía a otros sectores eclesiásticos locales,65 y los protestantes también se habían 
60 “Obra Domingo Savio”, crónica recopilada en Guerriero, t. I (1987), p. 575.
61 L8 2007, Carpeta D. Savio, Archivo Histórico Casa Inspectorial (doc. cronohistoria 1952-1976, 
ff. 2-46 [transcripción del p. Tulio franchini]).
62 Don Miguel Pérez Mendoza (entrevista 7 de junio, 2011).
63 Observación personal.
64 Crónica de 1952 y 1964 (L8 2007, carpeta D. Savio, Archivo Histórico Inspectorial).
65 Cfr. El Telégrafo, 2 y 4 febrero 1935 (compilado en el Archivo Histórico Inspectorial).
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presentado ahí, como en el barrio El Salado.66 En junio de 1963 se llevó a cabo la 
Santa Misión o Misión para Todos.67
Al mismo tiempo, hubo incidencia en dimensiones de la vida social. Los pobla-
dores no aceptaban que “les griten y les traten mal”. Por otra parte, conservaban “una 
ciega Fe y devoción a los santos tradicionales” como San Vicente y San Jacinto. Los sale-
sianos fueron “pioneros en el apostolado de los matrimonios gratuitos”. Allí fue cono-
cido el padre Astudillo como “apóstol de los matrimonios”. “Casi el 95% de los hogares 
son ilegales tanto en lo eclesiástico como en lo civil. Un 20% no quieren casarse por 
temor a que tanto el hombre como la mujer se dañen”. En 1955 en una covacha se abrió 
un albergue para alumnas de corte y confección. Era un taller que se llamó Carmela de 
Maulme y estaba dirigido a “defender un poco las masivas huidas de las niñas, quienes 
abandonan sus hogares (…) se desbandan formando hogares prematuros”. En 1963 se 
graduaron 17 alumnas. Ese año hubo 120 hombres que participaron en los ejercicios 
espirituales de la parroquia, “algunos de ellos arreglaron su vida”.
En el barrio, desde mediados de la década, se establecieron actividades por 
Pascua, entrega de juguetes, comuniones, desayuno para niños, Santos Ejercicios, 
procesiones por el barrio,68 novena de María Auxiliadora, Diploma de Rosariantes 
de la Aurora, a más de las misas semanales. En 1963 se hallaba activo el Centro 
Social y Cultural Domingo Savio que inauguró una biblioteca y el equipo de mili-
tantes de Acción Católica.69 Se había conformado un grupo de socias consagradas 
a María Auxiliadora y la Archicofradía, mientras se recordaba que “bajo su manto 
maternal crecieron todos estos barrios”.70
En 1957 fueron registrados 1.300 alumnos y alumnas.71 En 1958 fue creada 
formalmente la parroquia. Entre 1960-61 se construyó el nuevo Colegio Artesanal 
y casa parroquial y se vendieron las antiguas instalaciones de la calle Maracaibo.72 
La Escuela Domingo Savio pasó al sector de las calles Tulcán y Rosendo Avilés. 
Entre 1963-64 se hicieron gestiones en el Gobierno para su aprobación, mientras 
el alcalde Pedro Menéndez rellenó el sector para el nuevo local. Se conformó el 
66 L8 2007, carpeta D. Savio, Archivo Histórico Inspectorial. Se refiere también a las condiciones 
en que se había efectuado la ocupación de ese sector y a la potencial base electoral en el mo-
mento político de la ciudad y el país.
67 “Llamamiento universal de Cristo para los padres de familia, las autoridades, los obreros, los 
estudiantes, los profesionales”.
68 “Íbamos por todo el barrio”, don Jorge Avilés (8 de junio, 2011).
69 El Telégrafo, 1962/11/25; El Universo, 1963/05/15; L8 2007, carpeta D. Savio, Archivo Histórico 
Inspectorial.
70 Invitación para la fiesta de María Auxiliadora, El Telégrafo, 1962/05/13, 15 y 22; El Universo, 
1962/12/24 (L8 2007, carpeta D. Savio).
71 Según la crónica: L8 2007, carpeta D. Savio, Archivo Histórico Inspectorial.
72 El Telégrafo, 1962/05/08 y El Universo 19 de noviembre 1962 (L8 2007, carpeta D. Savio).
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Patronato Pro-escuela S. Savio. Hubo alrededor de 30 bienhechores (ibíd.). Lo 
artesanal dio paso al modelo de carreras cortas y luego al bachillerato técnico en 
metal-mecánica, automotriz y electricidad. El modelo de carreras cortas también 
fue aplicado años después en Cuenca.73 Posteriormente, las escuelas Domingo 
Savio y María Auxiliadora fueron calificadas como “pioneras del suburbio”.74
Su nueva ubicación, dio origen a la calle Domingo Savio (calle 36 A S-O). A 
media cuadra, sobre la Domingo Savio, se había establecido también la Sociedad 
Protectora de la Infancia-Hogar de Huérfanos Inés Chambers Vivero. En 1969 
todos los cursos contaban con 600 alumnos.75
Fotografía 6
Estudiantes del Colegio Domingo Savio en una convivencia parroquial.  
Guayaquil-Guayas, año 1974
73 “Colegio de Carreras Cortas Padre Carlos Crespi”.
74 Concentración Juvenil Mariana de los Colegios Salesianos”, Guayaquil, 1978 (Archivo Histórico 
Inspectorial).
75 El Universo, 1969/12/01 (compilado en el Archivo Histórico Inspectorial).
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Hoy en día el colegio ha activado uno de los más importantes talleres de en-
señanza de la ciudad. El nivel tecnológico se ha elevado y se cuenta con una planta 
docente de alto compromiso pedagógico. En una de sus instalaciones consta una 
placa en gratitud al señor Ismael Pérez Castro benefactor del Colegio, 30 noviem-
bre 1969, y a su costado una sección reza: Oratorio de Oficios Cambio de Vida. 
En las afueras del Colegio, hace un año se erigió una escultura en recuerdo de 
monseñor Néstor Astudillo, 1919-2010. Se presta servicio de Dispensario Médico 
Parroquial Santo Domingo Savio y, a media cuadra, aún se conservan las insta-
laciones del hogar de huérfanos. La parroquia corresponde a la llamada Vicaría 
del Guasmo y cuenta con más de 60.000 habitantes. El sector está habitado por 
familias de extracción popular, con viviendas de cemento de una o dos plantas; se 
han instalado pequeñas tiendas de víveres poco aprovisionadas, junto a modestos 
talleres automotrices y lubricantes. Casi la totalidad de egresados del Colegio tiene 
garantizado un trabajo en varias empresas de la ciudad.
A más de lo anotado, en todos los proyectos educativos salesianos es necesa-
rio destacar una dimensión decisiva que correspondió a la posibilidad de contar 
con espacios de socialización y de referentes de identificación grupal. Si por una 
parte, durante varios períodos, fue decisiva la conformación de cooperadores y 
de las asociaciones antes indicadas, por otra, hubo ocasión para auto-reconocerse 
como exalumnos salesianos. La forma de representación como exalumnos/nas 
estuvo presente desde los primeros años de la obra educativa. Indicaremos, fi-
nalmente, que una parte de los terrenos del primer Cristóbal Colón tuvieron ese 
origen; que, en 1928, fueron las mismas exalumnas quienes prepararon la edición 
de un álbum-homenaje a las Hijas de María Auxiliadora76; y que, en 1963, se fundó 
el Centro de exalumnos del Domingo Savio.77
5. Consideraciones finales
El principal aspecto que se resalta en este capítulo es que, si bien la educación 
salesiana en Guayaquil tuvo componentes pedagógicos importantes, el proyecto 
educativo estuvo permanentemente conectado a la dinámica social y económica 
desde el inicio del siglo. Sin dimensionar esa conexión no es posible explicar los 
orígenes de los marcos educativos en Guayaquil como tampoco evaluar los niveles 
de incidencia en la sociedad local. Los aspectos presentados, contribuyen también 
a dimensionar la realidad económica de Guayaquil en el curso del siglo XX y dejan 
planteados varios ejes de indagación posterior. Se trata de abrir la explicación res-
76 El Instituto de las Hijas de María Auxiliadora, 1928.
77 L8 2007, carpeta D. Savio, Archivo Histórico Casa Inspectorial.
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pecto a la ciudad de Guayaquil, presentándolo como un espacio establecido entre 
variadas interrelaciones y con un universo más amplio de diversas localidades. La 
ciudad no fue ni ha sido una caja hermética auto-centrada y cuyo origen se expli-
caría al interior del propio Guayaquil. 
Por otro lado, estos planteamientos aportan para avanzar más allá de las 
limitadas explicaciones de la dinámica guayaquileña a partir de categorizaciones 
tales como suburbios, barriadas, tugurios, y su correlato político: el populismo, 
frente al cual se erigiría un exclusivo sector moderno y su correlato político: la 
oligarquía. La historiografía está llena de ese tipo de afirmaciones. Estas resultan 
expresiones que, a la luz de la investigación, se tornan en elementos que explican 
poco. No eludimos las relaciones de poder que han excluido a la mayor parte 
de la población de los beneficios sociales, pero aquello hay que explicarlo con 
fundamentos sociales y no darlo por sentado. Finalmente, como parte de aque-
llas condiciones económicas y sociales que ha vivido Guayaquil, los impulsos 
educativos que inició la comunidad salesiana en este ámbito local adquieren una 
mejor caracterización.
Desde el vértice económico imperó un liberalismo comercial. La labor sale-
siana no cuestionó sus orígenes sino que optó por encauzar algunos de sus efectos 
a beneficiar vastos sectores de la población: en términos laborales, en términos de 
proyección económica, en términos de adscripción colectiva y opción educativa.
Simultáneamente, la labor salesiana jalonó tendencias en la propia diná-
mica urbana de la localidad, tanto en su componente socioeconómico cuanto en 
su organización territorial. Recuérdese que las labores parroquiales y educativas 
salesianas abrieron el espacio “guayaquileño” por lo menos en cuatro frentes: 
uno en el sector norte, sobre el área de la hacienda La Atarazana, al pie del Santa 
Ana. Otro, al centro, en El Salado. Dos, al sur, sobre antiguas áreas de la hacienda 
La Esperanza y La Sabana; todos, en los límites del perímetro urbano. Allí, res-
pectivamente, se impulsaron las obras del Satistevan, del Don Bosco, el Cristó-
bal Colón y el Domingo Savio. Además, contribuyó a encaminar segmentos de 
población joven en su escolaridad y en el aprendizaje de oficios, mientras que 
otorgaba a sectores de elite posibilidades de desarrollo, participación, represen-
tación y reconocimiento, en su ejercicio benéfico y filántropo –expuesto en el 
primer acápite.
Hubo necesidad de ratificar frecuentemente las posiciones de estatus al evi-
denciar la capacidad de distribución de bienes o de beneficencia, o en acciones 
concretas como dar capacitación a personas de escasos recursos. Estuvo en juego 
una reactualización de las posiciones diferenciadas al interior del espacio colectivo 
guayaquileño. Los diversos sectores –incluidos los de la elite– tuvieron momentos 
de socialización y reconocimiento colectivo. Así se entiende la frecuente mención 
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de nombres y apellidos. Esa fue una dimensión adicional que obtuvo la forma 
organizativa de las y los Cooperadores, permanentemente vinculados a los espa-
cios educativos.
En Guayaquil es posible visualizar un fuerte rasgo personificado de los pro-
yectos educativos salesianos. En la memoria de varias personas entrevistadas 
coexiste una identificación de las obras con uno u otro de los personajes. Sin em-
bargo, a la luz del curso de las décadas, sus orígenes y orientación tienen compo-
nentes colectivos y sectoriales. Todos los marcos educativos resultaron proyectos 
análogos entre las condiciones históricas generales de la misión salesiana y con 
similar impacto en la sociedad local de Ecuador, que trascienden la exclusiva vo-
luntad individual.
Es importante anotar la participación de los sectores femeninos de la pobla-
ción. La labor salesiana fue ocasión para su presencia. Al iniciar el siglo, Guayaquil 
fue la localidad que más impulsó la educación de las mujeres, especialmente bajo 
la modalidad de alumnas externas.78 Posteriormente, aquello realzó la importancia 
de las Cooperadoras.
Desde otro vértice, la actividad salesiana permanentemente generó una escala 
internacional, ampliando el horizonte referencial para la vida de la localidad, o 
para algunos de sus sectores. El “grupo selecto” que frecuentó,79 o la elite a la cual 
suele asociarse la labor salesiana, tuvo relación con el sector dispuesto hacia ese 
horizonte internacional. Así: las relaciones italianas, los apoyos misionales, la toma 
de decisión vaticana, la política exterior ecuatoriana.
No es exagerado sugerir que la labor salesiana fue uno de los ámbitos católi-
cos con más consistencia en Guayaquil en el curso del siglo XX. La acción salesiana 
se insertó en ese ámbito social íntegro de Guayaquil y la Costa, pero al mismo 
tiempo contribuyó, por una parte, a sostenerlo en sus principales determinacio-
nes y, por otra, en cierta medida amplió su plan educativo dándole un sentido 
moderno. Las obras salesianas formaron parte de una adecuada lectura sobre los 
cambios sociales que se avecinaban. Los proyectos educativos salesianos en Gua-
yaquil asentaron nuevos referentes simbólicos colectivos, canalizaron recursos de 
la sociedad local e internacional, en un período de cambio histórico decisivo que 
explica varios de los fenómenos del presente.
78 La estadística de 1928 señala 283 externas (El Instituto, 1928: 19).
79 “El selecto auditorio” (Bodas de Plata, 1934: 43).
6. Testimonios y entrevistas
Un importante acumulado de testimonios ha sido ya recopilado en varias publi-
caciones y trabajos salesianos. A más de la revisión documental, de nuestra parte 
aportamos con cinco testimonios puntuales, a quienes agradecemos por compar-
tir sus reflexiones. Quedan por registrar varios importantes testimonios adiciona-
les, especialmente entre los pobladores contemporáneos.
• Profesor Víctor Albán Morán. Instructor y Jefe de Taller, Colegio Domingo 
Savio. 7 de junio, 2011.
• Don Jorge Avilés (y su hermano). Vecino del barrio Los Ángeles. 8 de junio, 
2011.
• Profesor Antonio García. Hermano coadjutor y una de las autoridades del 
Colegio Domingo Savio. 7 de junio, 2011.
• Profesor Galo Garzón. Uno de los más antiguos Instructores de Taller, Co-
legio Domingo Savio. 7 de junio, 2011.
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El presente estudio sociohistórico representa el empeño y esfuerzo de un grupo de 
investigadores que, invitados por la Inspectoría Salesiana de Ecuador a través de la 
Universidad Politécnica Salesiana, asumimos el desafío de analizar la trayectoria 
de la Congregación Salesiana presente en nuestro país desde 1888.
El reto era gigantesco, pues los patronatos e instituciones que fundaron los 
salesianos a lo largo del territorio ecuatoriano son muy extensos. Por lo tanto, 
había que definir y delimitar aquellas casas y obras más importantes en el con-
texto nacional y que de alguna manera contienen los rasgos socioshistóricos más 
representativos para la presente investigación: Cuenca, Guayaquil y la Amazonía.
La delimitación temporal quedaría en manos de cada uno de los investiga-
dores, quienes iniciaron su trabajo teniendo presentes estudios anteriores, escritos 
desde variados contextos, tanto de los propios misioneros como de estudiosos de 
los ámbitos social, educativo, cultural e histórico. Alguien comenzó su trabajo 
desde los inicios mismos de la presencia salesiana en el Ecuador; otros prefirieron 
aglutinar los esfuerzos en una de las etapas que concentraba mayores elementos 
para el análisis; pero finalmente todos concordaron en centralizar sus estudios 
desde las primeras décadas hasta mediados del siglo XX.
El equipo de trabajo para el volumen III quedó conformado por los investi-
gadores Jeannine Zambrano para el capítulo Guayaquil, Juan Fernando Regalado 
*1 Licenciado en Administración Cultural. Magíster en Estudios de la Cultura. Máster en Historia 
de América Latina-mundos indígenas. Doctorando por la Universidad Pablo de Olavide (Es-
paña) en Historia de América Latina. Docente y coordinador de Comunicación y Cultura de la 
Universidad Politécnica Salesiana, Sede Cuenca.
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para el capítulo Cuenca, y Natàlia Esvertit y Galo Sarmiento para el capítulo de 
la Amazonía. Todos ellos con amplia trayectoria en el campo investigativo, con 
mucha experiencia en trabajos similares, pero sobre todo con el entusiasmo de 
asumir una responsabilidad de esta envergadura.
Las primeras inquietudes se fueron despejando conforme avanzaba el tra-
bajo. El levantamiento de cuestionamientos dio paso al descubrimiento de nuevas 
fuentes y documentos que ayudaban a los investigadores a sostener planteamientos 
en unos casos, o replantearlos, en otros. En el capítulo Cuenca fue necesario buscar 
una persona que, en calidad de asistente, contribuya con el trabajo minucioso de 
recoger información en bibliotecas, archivos públicos, colecciones particulares, 
archivos de prensa, entre otras.
A finales de febrero del 2011 los investigadores presentaron sus segundos 
informes; la sección iba tomando forma. Los esquemas iniciales daban paso al 
cuerpo de la investigación. Para abril, y con la ayuda de los modernos medios 
de comunicación, se realizó una conferencia virtual entre los investigadores del 
proyecto; fue una oportunidad de compartir los avances que hasta el momento se 
tenían, de aclarar alcances y desafíos del trabajo, y de evidenciar al mismo tiempo 
que algunas cuestiones quedarían planteadas para futuras investigaciones, porque 
el tema era muy extenso y difícilmente se agotaría con los presentes capítulos 
y volúmenes.
En mayo fueron solicitados los informes finales: en algún caso se hicieron 
modificaciones, en otros ampliaciones y/o aclaraciones. Este proceso de acompa-
ñamiento llegó a su término en julio con la entrega de los capítulos respectivos y 
el compromiso final de participar en las “Jornadas de socialización” que se realiza-
rían en las ciudades de Quito, Cuenca, Guayaquil y posiblemente Macas, en meses 
posteriores, luego de su publicación.
2. Contexto histórico y marco teórico 
Al interrogarnos sobre cuál ha sido la contribución de los salesianos en la confor-
mación de las identidades locales en nuestro país, resulta indudable afirmar que 
la Congregación Salesiana, que llegó por invitación formal del presidente José 
María Plácido Caamaño en 1888, ha sido determinante en la configuración de 
la identidad de muchas regiones ecuatorianas, a tal punto que hoy reconocemos 
términos como la provincia salesiana, la ciudad salesiana o el barrio salesiano. La 
participación de los salesianos en la configuración y fortalecimiento de las identi-
dades locales será la temática desarrollada en los artículos del presente volumen.
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El análisis de toda temática implica necesariamente una mínima con-
textualización conceptual. Si nos referimos a la identidad, nos enfrentamos a 
un término provocador y controversial que nos lleva a distintos abordajes y a 
diversas indagaciones disciplinarias. Para el presente caso nos ayudará la si-
guiente conceptualización:
La identidad cultural es una riqueza que dinamiza las posibilidades de realización 
de la especie humana, al movilizar a cada pueblo y a cada grupo para nutrirse de su 
pasado y acoger los aportes externos compatibles con su idiosincrasia y continuar 
así el proceso de su propia creación.1
Pero al mismo tiempo, la identidad –sobre todo la identidad cultural– deberá 
ser concebida de una manera múltiple, heterogénea y variable. No deberíamos, por 
tanto, hablar de una, sino de múltiples identidades que se construyen y cambian 
como la vida misma de las personas que la sustentan. 
Muchos elementos dinamizadores de la identidad en la sociedad ecuatoriana 
fueron precisamente activados por los salesianos a lo largo de estos 123 años de 
presencia en nuestro país. Los primeros salesianos desembarcaron en el puerto de 
Guayaquil, el 10 de enero de 1888, con el encargo de trabajar en el área educativa-
técnica y las misiones. Fundaron sus primeras obras en la capital y se expandieron 
rápidamente a otras ciudades como Riobamba, Cuenca y Guayaquil. En 1893 ini-
ciaron una intrépida labor en la Amazonía ecuatoriana2, cuando se encargaron del 
recién creado Vicariato de Méndez y Gualaquiza. En esta primera etapa3 destacan 
nombres de salesianos que aportaron mucho al reconocimiento de la congrega-
ción como: Calcagno, Spinelli, Pancheri, Costamagna, Comín, Del Curto, Crespi, 
etcétera, al mismo tiempo que contribuyeron con sus acciones a definir y caracte-
rizar a las sociedades que recibieron su directa influencia.
Por otro lado, la identidad, en tanto sentido de pertenencia y adscripción (in-
dividual o colectiva), establece una frontera simbólica que se traduce en acciones 
que le permiten al sujeto diferenciarse de otros individuos o colectivos. La identi-
dad entonces se configura tanto a partir de rasgos seleccionados socialmente por 
las propias sociedades o individuos, como por características que otras sociedades 
1 UNESCO, “Declaración de México sobre las Políticas Culturales”, Conferencia Mundial sobre 
las Políticas Culturales, México D. F., 6 de agosto de 1982, en ‹http://portal.unesco.org/culture/
es/ev.php-›.
2 Debido a las condiciones de aquel momento: no existían vías de comunicación, nula presencia 
de instituciones del Estado que apoyen su misión y sobre todo la temible fama de las tribus que 
habitaban la región.
3 Recogida en la historia salesiana como el período de “El establecimiento”. Guerriero y Creamer, 
Un siglo de presencia salesiana en el Ecuador. El proceso histórico, 1888-1988, Quito, Casa Inspec-
torial de los salesianos, 1987.
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o individuos les asignan. Estas vertientes que alimentan la identidad son fáciles de 
reconocer cuando miramos testimonios recogidos en el capítulo Guayaquil: 
La formación salesiana llega a los corazones de sus educandos y perdura en casi todos 
por el resto de la vida. El sistema preventivo se te mete en la piel, en la cabeza, en el 
cerebro, y se vuelve una actitud de vida (…) El salesiano deja una impronta en su 
hogar, en sus hijos, en su familia, es una forma de ver y vivir la vida.4
En otro testimonio de la misma investigadora podemos observar la opinión 
de una persona que no se formó en una casa salesiana, pero que reconoce su labor: 
Los salesianos se identifican por su sentido de solidaridad expresado en respeto y 
comedimiento. Creo que es fácil percibir la coherencia en sus huellas; su pensa-
miento, sentimientos y acciones las hemos podido valorar en sus diferentes niveles 
ciudadanos: como líderes, como profesionales, como amigos, vecinos, etcétera. Es 
una identidad muy significativa pues no siempre se logra que la fe se exprese de ma-
nera observable; un salesiano es un comprometido con su fe, más allá de la oración 
(Zambrano, 2011).
Cuando llegaron los salesianos, ciudades como Cuenca tenían ya su recorrido 
y trayectoria histórica; muchas otras órdenes o congregaciones religiosas habían 
desarrollado importantes labores educativas. Sin embargo, en pocas décadas los 
salesianos lograron insertarse y movilizar a la sociedad cuencana y azuaya en pro 
de sus anhelados proyectos religiosos, educativos y sociales, como da cuenta la 
investigación de Regalado: “La obra salesiana se insertó y dinamizó marcos insti-
tucionales estructurados tanto en el plano gubernativo (civil y eclesiástico) cuanto 
en la base de la interrelación social colectiva”.5
Los salesianos han sabido capitalizar esta especie de  habilidad innata para 
articularse con sectores sociales y económicos, lograr la corresponsabilidad social y 
suscitar innovaciones de índole sociocultural; en definitiva, marcaron el “carácter” 
de Cuenca y otras ciudades. 
En otras regiones como Guayaquil, la presencia salesiana ha ido creciendo y 
cambiando conforme se ha ido modificando la ciudad, y si no lograron permear 
la totalidad de la población debido, sobre todo, a su extensión, sí alcanzaron a 
caracterizar espacios emblemáticos de la urbe, como la presencia del Colegio Cris-
tóbal Colón en el tradicional barrio El Centenario, incidiendo fundamentalmente 
en la educación de las clases influyentes guayaquileñas y contrastando al mismo 
tiempo con la presencia en otros barrios de carácter popular, cuya acción ha sido 
4 Jeannine Zambrano, “Un siglo de aporte salesiano al fortalecimiento de la identidad guayaqui-
leña”, en este volumen (2011).
5 Juan Fernando Regalado, “Conformación del espacio local en Cuenca y labor salesiana entre 
los años 1920 y 1960”, en este volumen (2011).
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reconocida y aceptada por la comunidad local. Seguramente el impacto y alcance 
de la labor social salesiana se visualizará con el pasar de los años, cuando consta-
temos los cambios efectivos que se van dando en el tejido social de estos barrios. 
Podemos apreciar casos similares en Quito y otras ciudades donde están presentes 
proyectos de reinserción social.6
En otros contextos, la labor desplegada por los salesianos se desarrolló casi 
desde el surgimiento de los poblados. En un primer caso, la identidad de estas co-
munidades se fue forjando junto a la labor misionera. Incipientes poblaciones en 
el Oriente ecuatoriano fueron el escenario desde el cual los misioneros desplega-
ron su trabajo, y al mismo tiempo se beneficiaron de su acción pastoral, educativa 
y social. El misionero jugaba un rol fundamental en la vida de la comunidad: se 
encargaba de muchas funciones tanto religiosas como civiles, allí donde las ins-
tituciones del Estado tenían una incipiente o nula presencia. No podríamos, por 
ejemplo, comprender la evolución y dinámica social de poblaciones como Salinas 
de Guaranda sin la presencia de los salesianos, que muchas veces se resumían en 
un solo misionero que, gracias al desarrollo de múltiples proyectos, logró impri-
mir un sello muy particular en estas comunidades. 
En un segundo caso, en los territorios de misión con los shuar, la dinámica 
ha sido diferente. La propia acción misionera la que redundantemente generó el 
surgimiento de nuevos poblados, fundados por jóvenes parejas que estudiaron en 
el internado y que recibían una extensión de terreno para quedarse cerca de la mi-
sión. Un caso emblemático fue la misión de Sevilla Don Bosco,7 que incluso marcó 
una línea de trabajo en otras zonas. Estudiando el impacto de las misiones para la 
conformación del tejido social en estos territorios, Esvertit concluye: 
La acción de los salesianos no solo contribuyó a la configuración del territorio en sus 
aspectos físicos, socioeconómicos o demográficos, sino que incidió también sobre 
aspectos ideológicos a través de la elaboración y difusión de imaginarios nacionales 
comunes, que fueron interiorizados por la población del Oriente, ya fuera shuar o 
blanco-mestiza.8
Hoy podemos percibir y observar la impronta salesiana dejada en sus múlti-
ples obras, a pesar que muchas de ellas han sido entregadas a otras administracio-
nes; el sello salesiano está allí porque su filosofía de vida caló profundamente en la 
6 El Proyecto Chicos de la Calle, de destacado impacto social, está presente en varias ciudades 
como Quito, Guayaquil, Cuenca, Esmeraldas, Ambato, etcétera.
7 El poblado de Sevilla Don Bosco, en la provincia de Morona Santiago, fue el primer asenta-
miento shuar que alcanzó, en 1958, el reconocimiento de parroquia civil por parte del Estado 
ecuatoriano. Más tarde se constituiría también como parroquia eclesiástica.
8 Natàlia Esvertit, “Los salesianos en el Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza”, en este 
volumen (2011).
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existencia de las personas, y son precisamente los laicos quienes hoy extienden la 
labor tanto social como educativa salesiana a las futuras generaciones.
Hay huellas salesianas profundamente marcadas y visiblemente extendidas a 
lo largo del tiempo, a través de las devociones marianas que los salesianos supieron 
dejar en el imaginario colectivo. En cantones como Sígsig, la advocación a María 
Auxiliadora, a pesar de la no continuidad de los salesianos en esta población, ha 
permanecido desde 1903, cuando se funda una residencia misionera y se inicia la 
construcción del templo. En otros lugares, la presencia salesiana ha concluido o se 
vuelve cada vez más ocasional, pero su herencia persiste. 
Más allá de que muchas instituciones educativas, espacios públicos o pobla-
ciones lleven algún nombre salesiano, su trayectoria ha permeado la vida cotidiana 
de la gente y ha contribuido al fortalecimiento de la identidad de las comunidades 
analizadas, dotándolas de valores que contrarrestan nuestra actual sociedad glo-
balizada y mercantilista. Analicemos cada uno de los capítulos: Guayaquil, Cuenca 
y la Amazonía.
La investigadora Jeannine Zambrano desarrolla en el inicio de su artículo los 
conceptos de identidad, cultura e identidad cultural. Señala en uno de sus argu-
mentos para definir la identidad de una cultura: “la diferenciación ante los otros 
y el sentido de pertenencia a un grupo es lo que alimenta las identidades de una 
cultura”, identidades que se van construyendo y modificando a lo largo de la vida 
de las sociedades, lo que se ha denominado como “identidades múltiples”. 
Tanto las identidades individuales como las colectivas están en constante 
transformación y resignificación, adquiriendo una variedad de características 
cambiantes y complejas que nos llevan a hablar de identidades y no de identidad. 
Cuando se encamina al abordaje de la temática en un territorio definido, precisa: 
“las identidades culturales tienen que ver con la construcción colectiva del sentido 
de la vida y, en tanto que insertas en procesos locales particulares, son distintas de 
las identidades nacionales”.
La investigadora argumenta que el tema de la identidad cultural guayaqui-
leña no ha sido hasta ahora suficientemente estudiado e investigado a nivel local ni 
en el plano internacional, pues se han ido construyendo, negando o subvalorando 
elementos que no están en concordancia con el poder hegemónico, lo que ha dado 
como resultado una identidad colectiva “débil, contradictoria y tensionada”.
El estudio de Zambrano recalca que la huella de los salesianos en Guayaquil 
se puede constatar en dos campos: en el educativo y en el social, destacándose el 
Colegio Cristóbal Colón, que, fundado en 1911, ha representado un “bastión de 
la educación guayaquileña”.
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En Guayaquil, la obra educativa salesiana está profundamente vinculada a los 
barrios en donde se han asentado los centros educativos, sean estos tradicionales, 
populares, de clases medias o comerciales. La investigadora evidencia marcadas 
tendencias en la acción salesiana, por la variedad de clases y sectores a los cuales 
están atendiendo. La caracterización que han dado a estos sectores ha sido muy 
profunda; se puede sostener que los salesianos han contribuido con el adelanto y 
desarrollo de espacios emblemáticos de la ciudad más poblada de país. 
Proyectos de ayuda social como Chicos de la Calle han recibido amplio apoyo 
y reconocimiento en esta urbe. Los salesianos han desplegado un gran trabajo en 
este campo con el logro de buenos resultados, los mismos que han permitido la 
movilización de la ciudadanía y las autoridades en beneficio de estos anhelados 
planos. La presencia salesiana ha evolucionado y cambiado conforme la trans-
formación de la ciudad, logrando dar respuestas a las necesidades prioritarias de 
estos sectores.
Una de las primeras hipótesis planteadas y desarrolladas por Zambrano da 
cuenta de cómo las identidades culturales se forman en torno a “códigos de in-
terpretación de la realidad, de valores de vida, de emociones comunes”. Y cuanto 
más influyen estos códigos en las decisiones que la gente toma diariamente, son al 
mismo tiempo más permeables y duraderos.
Por otro lado, cuando se desarrolla el concepto de pertenencia –pilar funda-
mental de las identidades urbanas–, la investigadora afirma que los alumnos y exa-
lumnos salesianos “comparten un fuerte sentido de pertenencia a la Comunidad 
Salesiana”, nexo que forma parte de las múltiples identidades que construyeron el 
llamado carisma de quienes fueron educados o recibieron influencia de una obra 
salesiana. Los testimonios recogidos dan cuenta de esta realidad.
En el artículo se enfatiza que en el caso de Guayaquil, la identidad de la ciu-
dad tiene una marcada tensión entre las elites y los sectores populares, de lo que 
se deduce que la ciudad no tiene una identidad homogénea. En este contexto, la 
presencia salesiana, con su filosofía muy clara de vida, ha trabajado a contraco-
rriente, impregnando valores de equidad, solidaridad y justicia social. Se remarca, 
por tanto, otra tensión entre la acción positiva de las obras salesianas y la vivencia 
de esta gran urbe, que al igual que otras en Latinoamérica, viven tan “convulsio-
nadas, inequitativas y clasistas”.
Finalmente, la autora del primer artículo concluye que la labor de los salesia-
nos en los campos que han incursionado (religioso, educativo, social y cultural) 
en Guayaquil, ha logrado resultados positivos para la sociedad. Han impregnado 
en su campo de influencia valores profundamente humanísticos que marcan la 
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identidad de muchos espacios geográficos de la urbe, frutos que se seguirán cose-
chando en el futuro. 
Juan Fernando Regalado inicia su artículo planteándose un objetivo: “ex-
plicar las condiciones sociales e institucionales frente a las cuales se produjo la 
obra salesiana y los cambios que suscitó su labor misionera en Cuenca”. Define el 
espacio temporal del estudio, las primeros cuatro décadas de la presencia salesiana 
en esta ciudad y cierra su estudio en la década de los sesenta, deduciendo que en 
adelante la urbe cosecha los frutos del gran capital de corresponsabilidad social 
que los salesianos consiguen en este período de tiempo. 
El artículo da cuenta de una amplia revisión de fuentes documentales, mu-
chas de ellas no utilizadas hasta el momento por otros investigadores, lo cual 
implica también la capacidad de síntesis lograda. El autor consigue un diálogo 
permanente entre los “aspectos teóricos y conceptuales frente a la información 
empírica”, tomando posición en el contexto de vida presente y los valores que as-
pira para la colectividad, que los investigadores del ámbito social muy difícilmente 
podemos eludir.
Los datos históricos demuestran que la primera Casa Salesiana en Cuenca 
fue establecida en 1893, con el apoyo de personalidades como el expresidente Luis 
Cordero, el padre Julio María Matovelle y Mons. Benigno Palacios Correa. Estos 
inicios estaban centrados en los trabajos de algunos talleres, el Oratorio y la prepa-
ración de las labores misioneras para el Oriente. Estas acciones se interrumpieron 
con la llegada de los liberales al poder y la expulsión de los salesianos del país. 
El complejo contexto político de Cuenca que se daba en los primeros años del 
siglo XX se refleja también en la suerte que corrieron los salesianos, que muchas 
veces fueron culpados de apoyar a las fuerzas antiliberales. Pasados estos años, se 
evidencia un fuerte apoyo de las clases sociales altas de la ciudad, en la figura de 
Cooperadores salesianos (hombres y mujeres). Pero también se observa que la 
obra salesiana no se centró solo en la urbe, sino que poco a poco alcanzó a toda 
la provincia del Azuay, con la presencia en cantones como Sígsig, tanto como re-
sidencia para la incursión misionera al Oriente, como por la implantación de un 
santuario para difusión de la devoción a María Auxiliadora. Reciben influencia 
salesiana el valle del Santa Bárbara y el actual cantón El Pan, también caminos de 
acceso a la región oriental.
El fuerte sentido misionero de la presencia salesiana en Cuenca es muy claro. 
Esta ciudad se constituyó en el centro de planificación de las incursiones a la Ama-
zonía, presencia que inició en Gualaquiza. Esta vocación misionera se evidencia 
en las iniciativas emprendidas para recaudar fondos a través de los bienhechores, 
quienes pertenecían a sectores vinculados con el poder político, económico y la 
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prensa local. Esta vinculación, como señala el autor, no se limitó únicamente a 
Cuenca; otros sectores del Azuay se movilizaron alrededor de la obra salesiana, mu-
chos porque tenían intereses particulares de continuar expandiendo sus activida-
des económicas en los territorios del hasta entontes olvidado Oriente ecuatoriano. 
La investigación de Regalado evidencia la importante presencia de la pobla-
ción femenina en la labor religiosa salesiana, sea de las clases sociales altas que 
generalmente estaban vinculadas a grupos de Cooperadoras, como también de 
clases populares que se encargaban de difundir la devoción a María Auxiliadora en 
la figura de los coros marianos. Este capital humano acumulado en los primeros 
años de trabajo fue favorable para cuando los salesianos emprendieron proyectos 
de gran envergadura en la ciudad, como las participaciones eclesiásticas: Congreso 
Mariano Diocesano, Primer Congreso Eucarístico y la Coronación Pontificia de 
María Auxiliadora, bien relatados y sustentados documentadamente por el autor. 
Estos acontecimientos fueron recogidos como eventos apoteósicos por la prensa 
local e internacional. 
En este contexto destaca la figura de un salesiano, que se convertirá en un 
ícono de esta ciudad, el padre Carlos Crespi Croci.9 El ambiente propicio de 
Cuenca y la región para el desarrollo de variadas corrientes artísticas, sobre todo 
la literaria, dan en este momento a la ciudad amplio reconocimiento nacional. El 
padre Crespi incursiona en estos espacios, con amplia producción en el campo 
musical, investigaciones naturales, colecciones arqueológicas, la instalación de un 
teatro, acciones siempre enfocadas a ampliar la labor educativa, pero sobre todo 
con finalidades misioneras. A este salesiano también se le otorga la fundación de 
varios establecimientos educativos, destacándose la Escuela-internado de Agrono-
mía en Yanuncay, el Colegio Orientalista Salesiano para la formación religiosa y en 
el ámbito de las artes y oficios la Escuela Cornelio Merchán, que más tarde daría 
paso al Colegio Técnico Salesiano (CTS), eslabón que permitió a los salesianos 
incursionar actualmente en la educación superior del país. 
El autor también recorre la acción propagandística de los salesianos que mo-
vilizó a amplios colectivos sociales, económicos, la prensa, etcétera, con relatos im-
pregnados a lo largo de todo el capítulo. Una vez más se destaca la figura del padre 
Crespi, que con el propósito de lograr donaciones para las misiones, se convirtió 
en uno de los primeros investigadores de la cultura shuar, esfuerzo que ha quedado 
9 El padre Carlos Crespi, de una amplia formación académica, llegó al Ecuador en 1923 con el 
encargo de recoger información con fines propagandísticos para la exposición misionera in-
ternacional celebrada en 1925. Se radicó por muchos años en Cuenca, emprendiendo grandes 
obras educativas en favor sobre todo de las clases desprotegidas. Falleció en 1982, habiendo 
recibido un sinnúmero de reconocimientos por su destacada labor. Actualmente, la vida de este 
sacerdote virtuoso se encuentra en causa de beatificación.
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grabado en uno de los primeros registros fílmicos de autoría de este misionero, Los 
invencibles shuar del Alto Amazonas; recogió además una cantidad importante de 
objetos etnográficos y arqueológicos de esta cultura y de otras que hoy se pueden 
observar en el Museo del Banco Central de Cuenca. 
En los apartados finales de la investigación, Regalado destaca la presencia 
salesiana en la ciudad como generadora de dinámicas urbanas, con el estableci-
miento de obras como el parque de María Auxiliadora, que inicialmente se lla-
maba parque Guayaquil. Si a este aspecto sumamos la gran actividad periodística 
en donde también incursionaron los salesianos con la elaboración de documentos 
de difusión colectiva concernientes a su misión –destacándose el Boletín Salesiano 
y el nacimiento de lo que más tarde sería la Editorial Don Bosco y LNS, que abarcó 
amplios sectores educativos de la ciudad y región–, tenemos como resultado una 
población sumada e implicada hacia su labor, elementos que hoy permiten señalar 
a Cuenca como la “ciudad más salesiana de Ecuador”.10
Para terminar, Regalado sostiene en su investigación que el surgimiento de 
marcos de participación colectiva, con “nuevos referentes culturales” y un sen-
tido de pertenencia colectiva, de lo que el autor ha denominado como el “espacio 
azuayo”, se debieron a la acción salesiana en la ciudad y provincia, gracias a la mo-
vilización y corresponsabilidad social de muchas instituciones como de la pobla-
ción en general. Sobre todo, la acción educativa permitió la inclusión de sectores 
marginales a la dinámica urbana y el surgimiento de nuevos referentes culturales, 
valores que han quedado impregnados en la ciudad. 
El capítulo de Natàlia Esvertit permite visualizar la incidencia de la acción 
misionera en la “configuración territorial, la colonización y la nacionalización del 
suroriente”, procesos directamente implicados con la transformación de las iden-
tidades locales y regionales. Abarca un período que va de los últimos años del siglo 
XIX a las primeras décadas del siglo XX.
El estudio de Esvertit nos ayuda a comprender la evolución de la filosofía 
y acción de los salesianos, así como la de otros actores que participaron en estos 
complejos procesos; y a mirar al mismo tiempo las relaciones que se establecieron 
entre ellos. Se ha basado en estudios anteriores de los propios misioneros y de in-
vestigadores externos, centrando su trabajo en tres ámbitos: las misiones, los shuar 
y los procesos de colonización. 
10 Regalado recalca esta frase con un significado proveniente de una construcción histórica. Se 
debe señalar que fue utilizada por algunos sectores de la prensa nacional para destacar la gran 
movilización dada en Cuenca, con la llegada de la urna de Don Bosco, en abril de 2010. 
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El artículo inicia con la descripción del contexto histórico en donde se sus-
cribe el estudio, señalando brevemente el papel desempeñado por la intervención 
de las primeras órdenes misioneras en el Oriente ecuatoriano en la época colonial. 
Por la atracción aurífera, los españoles fundaron algunos poblados en esta región 
que hoy representa aproximadamente el 50% del territorio nacional. Se destacan 
algunas misiones que, con el pasar de los tiempos, la insurrección de los indígenas 
y el abandono del Estado poco a poco, fueron desapareciendo.
Pasadas las guerras de la Independencia y el establecimiento del Estado ecua-
toriano en 1830, el abandono de estos territorios fue aún más evidente: práctica-
mente el Ecuador mantenía un posición formal sobre esta zona. Salvo esporádicos 
momentos, este interés se despertaba debido al descubrimiento de algún recurso, 
lo que repercutía en conflictos limítrofes con los países vecinos. En este contexto, 
describe Esvertit: “Las políticas gubernamentales destinadas a hacer efectiva su 
incorporación al Estado nacional se basaron en la promoción de las misiones ca-
tólicas como instrumento que permitiría hacer efectivo el control del territorio 
y de sus habitantes”; algunas órdenes habían recibido relativos apoyos por parte 
del Estado para asentarse en el Oriente antes de la llegada de los salesianos, pero 
fueron ellos los que logran plasmar efectivamente los objetivos de evangelización 
y promoción social de los habitantes, tanto indígenas como mestizos, del vicariato 
a ellos encomendado.
Los inicios de la presencia salesiana en el país estuvieron marcados por el en-
torno político que se vivía. Del inicial apoyo de los gobiernos progresistas se pasó 
a la expulsión por parte del Gobierno liberal, solo permitiéndose la permanencia 
en la misión oriental de Gualaquiza. Los discursos civilizatorios y patrióticos del 
momento demandaban el restablecimiento y apoyo de los misioneros, quienes 
desplegaban su misión más allá de la evangelización y suplían en muchas áreas la 
ausencia de instituciones estatales. Ya en la práctica, los salesianos plasmaron estos 
ideales con la ayuda de los gobiernos de turno, abriendo vías de comunicación, 
fundando escuelas fiscomisionales y firmando los primeros contratos para el es-
tablecimiento de reservas de territorios destinados exclusivamente para los shuar.
Desde el Azuay se respaldaron muchos proyectos para colonizar y poblar 
la zona suroriental de Ecuador, los cuales se hicieron efectivos gracias al mutuo 
apoyo que recibieron los misioneros salesianos. Había mucho interés por parte 
de grupos de poder azuayos de asentarse definitivamente en Gualaquiza, donde 
estaban sus haciendas, interés que creció paulatinamente por parte de cantones 
azuayos como Sígsig, Gualaceo y Paute para asentarse en otros sectores de la vecina 
provincia oriental de Morona Santiago, debido sobre todo a la grave crisis econó-
mica que vivían estas poblaciones. La presencia de esos nuevos actores, sumados 
a otros como los militares que se hacen fuertemente presentes luego del conflicto 
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armado con el Perú en la década de los cuarenta, transformó definitivamente la 
dinámica social de la región y los misioneros perdieron protagonismo cuando las 
instituciones del Estado llegaban para encargarse de sectores que estaban siendo 
atendidos por los misioneros, como la salud, educación, construcción de obras 
civiles, etcétera. 
Esvertit explica claramente cómo se fue dando la expansión de los salesianos 
a lo largo del territorio de la actual provincia de Morona Santiago, iniciándose en 
Gualaquiza, en 1893, hasta traspasar la cordillera del Cutucú en territorio Achuar. 
Analiza cómo recibieron el apoyo de los propios shuar al momento de explorar 
el territorio (desconocido hasta el momento para el resto de la población ecua-
toriana); de los colonos o mestizos a la hora de fundar los poblados (incluso se 
llegó a hablar de favorecer la colonización extranjera); y del Estado ecuatoriano, 
como se señaló anteriormente. Los salesianos fueron entonces protagonistas en la 
configuración de esta parte del territorio.
En cuanto a la nacionalización de los territorios y sus pobladores, Esvertit 
sostiene que fue la educación –a través de las escuelas y sobre todo de los inter-
nados– el principal instrumento de nacionalización implementado por los sale-
sianos, “bajo unas líneas homogeneizantes y aculturantes hasta las décadas de los 
sesenta y setenta”, años en que se da un giro orientado hacia el reconocimiento y 
promoción de la diversidad cultural. La nacionalización se dio también mediante 
la difusión de imaginarios nacionales en la población, ya sea blanco-mestiza o 
indígena, con la celebración habitual de eventos cívico-religiosos. Luego del con-
flicto de 1941, se reforzaron los ideales de civilización y patriotismo en la zona, 
así como la presencia militar, lo que más tarde provocó algunas tensiones con los 
misioneros; sobre todo de quienes no eran partidarios de la presencia de los que se 
encontraban trabajando en territorio Achuar para la década de los setenta.
Concluye su estudio con el análisis de la influencia de los salesianos en la 
configuración de las identidades locales, en un contexto muy complejo, con la 
presencia de grupos humanos de distintas procedencias, necesidades y dinámicas. 
Con la población shuar, al inicio, propiciaron de forma directa su pérdida de iden-
tidad, que buscaron recuperarla más tarde cuando dieron un giro al enfoque de 
su accionar. La actividad colonizadora provocó una transformación demográfica 
y étnica, y nuevamente los salesianos se colocaron al lado de los shuar, ayudando 
a fortalecer su incipiente organización con la fundación de la Federación de Cen-
tros shuar, sistemas radiofónicos de educación. Con respecto al asentamiento de 
las poblaciones blanco-mestizas, los salesianos también desempeñaron un papel 
fundamental en los primeros años de adaptación, la dotación de muchos servicios 
básicos, difusión de conceptos como los de Oriente azuayo. En definitiva, con-
tribuyeron activamente en la construcción de “referentes identitarios comunes y 
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compartidos” de las poblaciones y sus habitantes, a lo largo de más de cien años 
de trabajo en la región. 
El artículo de Galo Sarmiento inicia con el análisis de aspectos histórico-geo-
gráficos para comprender el contexto y el medio en donde se desarrollará la acción 
de los misioneros salesianos en la actual provincia de Morona Santiago. Hace un 
recuento de las primeras acciones misioneras de otras órdenes que también se 
propusieron evangelizar estos territorios. Dominicos, jesuitas y franciscanos tra-
bajaron en alguna etapa histórica, consiguiendo relativos logros para civilizar a las 
poblaciones indígenas y favorecer el asentamiento de poblaciones blanco-mestizas. 
Desde la época colonial, pasando por la etapa republicana, muchos esfuer-
zos se realizaron para asentarse en la zona, tanto por parte de misioneros como 
también de poblaciones de la serranía ecuatoriana que buscaban territorios para 
la explotación de materias primas o la agricultura. Estos emprendimientos es-
taban localizados en Gualaquiza, en la parte sur, y Macas, en la parte norte. En 
Macas existía una reducida población blanco-mestiza que quedó aislada por mu-
chos años, abasteciéndose de contactos esporádicos con Riobamba y manteniendo 
contactos no poco conflictivos y de dominación con la población shuar. En el 
sector de Gualaquiza, en cambio, fueron las poblaciones de Azuay las interesadas 
en establecerse permanentemente. A mediados del siglo XVII, este territorio se 
convierte en uno de los cinco cantones del Azuay, utilizando la ruta de acceso por 
el cantón Sígsig.
Sarmiento analiza brevemente el clima político de Ecuador cuando llegaron 
los salesianos en 1888. En pocos años se pasó por gobiernos conservadores, pro-
gresistas y liberales. Algunos favorecían la presencia misionera en la zona. Es así 
que la venida de los salesianos fue gestionada directamente por el gobierno de José 
María Plácido Caamaño. Otros gobiernos, en cambio, tenían políticas contrarias a 
la presencia misionera y los salesianos fueron expulsados del país cuando triunfó 
la Revolución Liberal y llegó al poder Eloy Alfaro. Estos acontecimientos políticos 
marcaron directamente el accionar de los religiosos en estos primeros años.
El sacerdote Joaquín Spinelli y el coadjutor Jacinto Pancheri son los primeros 
misioneros salesianos en llegar a Gualaquiza en 1893. Pocos años antes, los jesuitas 
habían abandonado una misión en esta zona. Los salesianos, con el apoyo de los 
pocos hacendados del sector, iniciaron su labor. Los primeros años son de duras 
pruebas y pocos resultados. Unos se dedicaron a trabajar con poblaciones mestizas 
y otros con los indígenas Shuar. Con estos últimos las cosas parecían no avanzar; 
lo complejo del idioma, la hostilidad que mostraban y la complicada geografía sel-
vática dificultaban su misión. Los misioneros tuvieron que esforzarse mucho para 
ganarse la confianza y voluntad del shuar, al inicio con regalos y herramientas. 
Esta relación misionero-shuar, no libre de tensiones y conflictos, años más tarde 
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fue calificada por unos como paternalista y por otros como verdaderos procesos 
de promoción humana, sobre todo en el campo de la educación, como se destaca 
en los testimonios recogidos por el investigador. 
A lo largo del artículo, Sarmiento detalla los esfuerzos misioneros para asen-
tar y consolidar cada una de las misiones que se van fundando. Inician en Gua-
laquiza (1893), pasan a Indanza (1914), Méndez (1916), Macas (1924), Sucúa 
(1931), Limón (1936) y se movilizan más tarde a otras zonas de población Shuar 
y Achuar. Al mismo tiempo, resalta la figura de grandes misioneros como Mattana, 
Pankeri, Spinelli, Costamagna, Comín, Del Curto, entre otros. Además, la misma 
gente destaca a muchos pobladores que en la figura de priostes, educadores o coo-
peradores trabajaron junto con los misioneros para el establecimiento y desarrollo 
de las poblaciones orientales, convertidas hoy en cantones que forman la provincia 
de Morona Santiago. Este esfuerzo conjunto modeló y caracterizó de forma muy 
particular el sector oriental.
El investigador concluye su artículo describiendo una presencia misionera 
nueva en la población Achuar, la misma que se inicia a mediados del siglo XX, pero 
con un enfoque y desafío diferentes, a raíz de acontecimientos como el Concilio 
Vaticano, nuevos estudios antropológicos y la experiencia acumulada en los años 
de trabajo con los shuar. Destaca aquí nuevamente los nombres de emblemáticos 
misioneros que, con el mismo empeño y carisma que los primeros, trabajan in-
cansablemente por el bien de estas comunidades. Sarmiento cierra su estudio con 
el testimonio de algunos salesianos que realizan un balance del trabajo realizado y 
de los retos y desafíos que demandan los nuevos contextos temporales y culturales. 
3. Consideraciones finales 
Si concebimos a la historia como aquella disciplina social que permite estudiar el 
pasado para comprender el presente y proyectarnos hacia el futuro, sin un afán 
simplemente utilitarista, reconocemos que nos ha dado algunas de las herramien-
tas de análisis para el presente estudio. 
En este contexto, si analizáramos la vida de algún destacado salesiano nos 
daríamos cuenta que de alguna manera resume el trabajo de toda la Congrega-
ción Salesiana, presencia que ha estado llena de desafíos y logros; pero también 
de tensiones y conflictos, de acuerdo a la época histórica que les tocó vivir y las 
demandas del medio en donde realizaron su misión. Evidenciar, por tanto, la vida 
de estos misioneros o una obra emblemática ha sido un logro de los investigadores 
e hilo conductor en cada uno de los artículos.
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Por otro lado, es necesario subrayar que este empeño investigativo ha puesto 
en evidencia que la temática desarrollada es muy amplia y compleja. Los abordajes 
realizados nos han posibilitado alcanzar algunas conclusiones, pero queda mucho 
material por revisar. Se han descubierto nuevas fuentes documentales, archivísti-
cas y crónicas que plantean nuevos espacios de exploración y análisis tanto histó-
ricos como sociales de la presencia de los salesianos en Ecuador. 
Si cada pueblo o grupo social se nutre de su pasado y demarca sus fron-
teras para diferenciarse de los demás de acuerdo con una escala de valores, re-
presentaciones y símbolos, conviene que rescatemos, revitalicemos y pongamos 
en evidencia aquellos referentes culturales y rasgos identitarios que los salesianos 
supieron impregnar en la población ecuatoriana. Entonces, la invitación a revisar 
cada página y capítulo que conforman el presente volumen, y a descubrir el capi-
tal educativo, religioso, social y cultural que los salesianos dejaron en la sociedad 
ecuatoriana del pasado y presente siglo, está hecha.
Finalmente, quisiera reconocer y agradecer la iniciativa surgida desde los 
propios salesianos para realizar esta investigación, lo que nos ha posibilitado efec-
tuar nuevas lecturas historiográficas y análisis social de las ciudades o zonas esco-
gidas para el presente estudio.
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1. Introducción
La identidad cultural es un concepto fascinante y polémico que implica distintos 
abordajes disciplinarios. Desde una perspectiva antropológica, la identidad cultu-
ral puede ser entendida como “el conjunto de repertorios culturales interiorizados 
(representaciones, valores, símbolos), a través de los cuales los actores sociales 
(individuales o colectivos) demarcan sus fronteras y se distinguen de los demás en 
una situación determinada, todo ello dentro de un espacio históricamente especí-
fico y socialmente estructurado” (Giménez en Reina, 2000: 54).
El concepto de identidad cultural nos lleva a explorar las relaciones inter-
subjetivas entre individuos de una comunidad; individuos que comparten rasgos 
culturales distintivos, es decir, que participan de similares paradigmas, hábitos y 
sentires con respecto a ciertas realidades (Giménez, 2005: 1). Además, la identidad 
cultural condensa el universo simbólico de dicha colectividad, es decir, “establece 
patrones singulares de interpretación de la realidad, códigos de vida y pensamiento 
que permean las diversas formas de manifestarse, valorar y sentir” (Vargas, 1999).
Creemos que estos patrones o códigos de interpretación de la realidad son un 
elemento clave cuando se trata de investigar y establecer las identidades culturales 
de un grupo. Estamos hablando de códigos muy precisos y definitorios a la hora de 
elegir –consciente o inconscientemente– qué tipo de vida llevar, cómo interactuar 
con los otros, en qué creer, qué sentimientos privilegiar, entre otros. 
La diferenciación ante los otros y el sentido de pertenencia a un grupo es lo 
que alimenta las identidades de una cultura, “como expresión del grado de signi-
ficación y sentido que los códigos imperantes, los valores, juicios, tareas compar-
tidas y actividades por emprender alcanzan, realmente, para cada sujeto” (Vargas 
Alfaro, 1999). Se trata, entonces, de un proceso altamente subjetivo que permite 
a los individuos reconocerse a sí mismos y adscribirse a ciertos grupos, compar-
tiendo –parcial o totalmente– un universo simbólico común y experimentando un 
sentimiento de lealtad hacia su grupo. 
En las sociedades contemporáneas, la pertenencia o adscripción grupal se 
ha vuelto cada vez más compleja. La antropología y la sociología señalan que los 
sujetos de hoy se adscriben a una diversidad de grupos, en los ámbitos de clase, 
etnia, religioso, político, laboral, de género (Mercado y Hernández, 2010: 247). Así, 
es preciso hablar de identidades, en plural, y no en singular (Alsina, y otros, 1997: 
1), en virtud de que los distintos roles sociales que desempeñamos y las diferentes 
identificaciones que activamos a lo largo de nuestra vida, nos llevan a desarrollar 
identidades múltiples que conviven simultáneamente en nuestra subjetividad. 
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Si construimos nuestra subjetividad personal y social desde múltiples identi-
dades que dependen de nuestra interacción social, es claro entender que “la iden-
tidad no es estática sino dinámica, cambia con el tiempo, y en la medida en que 
los sujetos van formando parte de distintos grupos” (Mercado y Hernández, 2010: 
248). Por tanto, es preferible hablar de cuasi-identidades –identidades disconti-
nuas y no totalmente constituidas– antes que de identidad (Galicia, 2010).
Esta convivencia de las múltiples identidades personales y culturales no siem-
pre es armoniosa, pues, muchas veces se desarrolla de forma fragmentaria y hasta 
conflictiva, pues no todas las identidades se complementan y responden a valores 
similares, sino que es perfectamente posible que algunas de ellas muestren caracte-
rísticas opuestas. Por ejemplo, una persona podría definirse como muy religiosa y, 
de acuerdo con su fe, creer en el amor y la solidaridad universales; pero, al mismo 
tiempo, esa persona podría pertenecer a un club social de elite, que no admite 
entre sus miembros a personas de condición social humilde o de razas y etnias 
marginadas. Estas dos identidades en conflicto no son vividas o “suscritas” simul-
táneamente: en ciertos espacios y relaciones prima una, y en otros contextos, otra.
Los procesos que conforman y determinan la identidad social de los sujetos 
y grupos toman como punto de partida, entre otros elementos, el entorno físico 
donde ellos se ubican. 
Los espacios simbólicos urbanos señalan determinados elementos del espacio ur-
bano percibidos como prototípicos, es decir, espacios que son considerados por el 
grupo o comunidad como representativos, siendo capaces de simbolizar las dimen-
siones más significativas de la identidad social urbana. Asimismo, estos espacios 
facilitan una relación social a nivel simbólico y permiten constituir los mecanismos 
de categorización y comparación que determinan la identidad social asociada a un 
entorno urbano (Rozas et al., 2009).
Estos espacios pueden ser un barrio o una zona de la ciudad, un lugar de 
recreación como un estadio o un coliseo, un colegio, una iglesia, etcétera. 
En las sociedades contemporáneas, mediatizadas y globalizadas, las identi-
dades culturales se muestran aún más fragmentadas, cambiantes y complejas que 
nunca, por la decisiva influencia de los medios de comunicación. El filósofo y 
sociólogo alemán Jürgen Habermas plantea que la creciente tendencia a la secu-
larización, el marcado individualismo y el ambiente de incertidumbre propios de 
las sociedades modernas, son factores que complican aún más el difícil proceso de 
construcción de las identidades (Mercado y Hernández, 2010: 237). La crisis de fe 
y de creencias que experimentamos los sujetos de hoy y la multiplicidad de grupos 
a los que nos adscribimos, han provocado una evidente pérdida de fuerza de cier-
tas tradiciones y un resquebrajamiento de la vinculación con los grupos, lo cual 
implica una mayor fragmentación y disgregación de las identidades culturales.
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Tomando en cuenta este complejo y matizado panorama del fenómeno de 
las identidades culturales como un acontecimiento heterogéneo, contingente, 
cambiante, no delimitado y hasta contradictorio, es preciso también entender que 
toda investigación sobre las identidades va a tener, inevitablemente, un alto com-
ponente experimental e interpretativo y no podrá, por ende, estar sustentada en 
datos o hipótesis comprobadas.
Las actuales investigaciones sobre las identidades culturales se encuentran 
marcadas por interesantes desafíos teóricos y metodológicos en proceso de dar 
cuenta del fenómeno no solo desde el discurso y la comunicación –lo cual, en sí 
mismo, es todo un reto–, sino desde las interacciones y prácticas sociales. De ahí 
que la combinación del análisis discursivo junto con la etnografía, se vislumbra 
como el mejor camino de investigación de estos procesos (Restrepo, 2007: 10).
Ahora bien, si aterrizamos estas reflexiones en el plano de las hipótesis e 
investigaciones sobre la identidad cultural guayaquileña, podemos constatar que 
en este caso los desafíos son mucho mayores. Es preciso señalar que el tema de la 
identidad cultural guayaquileña no ha sido hasta ahora suficientemente estudiado 
e investigado, ni a nivel local ni en el plano internacional. Los pocos estudios 
existentes señalan las contradicciones y vacíos en el discurso guayaquileño sobre 
su identidad.
Uno de los elementos intrínsecos a la conformación de la ciudad de Guaya-
quil ha sido la hibridación cultural, producto de la constante migración nacional, 
tanto de la Sierra como del Oriente ecuatoriano, que se ha ido sumando al inicial 
mestizaje colonial español y a la llegada de significativas migraciones extranjeras 
como la china y la libanesa, a mediados del siglo pasado. 
Recientes ensayos sobre el tema de la identidad guayaquileña han señalado 
que la ciudad no tiene una clara conciencia de su historia y que su pasado –la 
reconstrucción del llamado Guayaquil antiguo– ha sido sublimado, al punto que 
los conflictos políticos y raciales que lo caracterizaron han sido eliminados de los 
imaginarios colectivos, especialmente del imaginario oficialista (Benavidez, 2007: 
6). El discurso oficial, folclorista y eufemístico, idealiza los vacíos y contradicciones 
de la identidad colectiva en el afán de mantener unos significados hegemónicos 
establecidos. 
La tensión, a veces soterrada, a veces explícita, entre la cultura de la elite y lo 
popular, los conflictos de raza y etnia: los problemas de marginación social y la 
falta de cohesión ciudadana y los complejos sociales, han estado y están ausentes 
del discurso sobre la identidad de los guayaquileños. La constante negación o sub-
valoración de los elementos que no corresponden al poder hegemónico (lo afro, lo 
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cholo, lo indígena, lo pobre, lo analfabeto, lo marginal en sus distintas expresiones) 
ha creado una identidad colectiva débil, contradictoria y tensionada.
La falta de una identidad relativamente consolidada es señalada por soció-
logos, antropólogos y artistas. Esto se puede ver en los siguientes testimonios, 
publicados el año pasado en un periódico local. El sociólogo e historiador Will-
ington Paredes dice: “Es una ciudad de moradores y habitantes, con una ciuda-
danía precaria” (Expreso, 2010/10/06). Lo atribuye a la cantidad de necesidades 
insatisfechas, sumado al desempleo, deterioro económico, carencia o baja calidad 
de la educación y poca preocupación gubernamental. Para el sociólogo Rubén 
Aroca: “Un sentido de comunidad no se ve en Guayaquil, no existe; aún no se 
logra encontrar la vía por la que se podría trabajar bajo una especie de educación 
en ciudadanía. Indica que hay una mínima integración de ciertos grupos, los que 
resultan una amenaza para otros más integrados que practican la vida urbana” 
(Expreso, 2010/10/06).
El hecho de que los estudios académicos sobre este tema sean relativamente 
incipientes genera aún mayor dificultad a la hora de analizar nuestra identidad cul-
tural. Por eso, ante el propósito de realizar un análisis sobre la influencia de la pre-
sencia salesiana en la identidad cultural de Guayaquil, es necesario plantearse un 
diseño metodológico exploratorio que busque abordar el tema desde una perspectiva 
crítica y que cuente con las opiniones de ciudadanos y ciudadanas con alto poder 
de análisis y con conocimiento de los problemas y características de nuestra cultura. 
Por eso, la investigación tomó en cuenta tanto a actores sociales pertene-
cientes a la Comunidad Salesiana, como a académicos y profesionales no vin-
culados directamente a ella. Hemos entrevistado a miembros de la comunidad 
salesiana en Guayaquil: alumnos/as, exalumnos/as, profesores/as, colaboradores/
as de los proyectos sociales, de distintas promociones y edades, representativos 
de distintos quehaceres e intereses, desde empresarios, profesionales de diversas 
ramas, pasando por políticos, educadores y artistas. Por otra parte, fueron tam-
bién consultados ensayistas, investigadores de la cultura, sociólogos, periodistas 
y psicólogos, para obtener una mirada analítica más objetiva y desde fuera de la 
comunidad salesiana.
Puesto que en el objeto de estudio se abordan aspectos netamente subjetivos 
–percepciones, sistema de valores, imaginarios–, la parte interpretativa del análisis 
de las entrevistas fue fundamental. El diseño metodológico, por tanto, se circuns-
cribió a una perspectiva interpretativo-cualitativa.
Si las distintas posiciones teóricas afirman que las identidades se construyen a 
partir de la apropiación de determinados significados culturales que funcionan al 
mismo tiempo tanto como diferenciadores hacia afuera, como definidores de sen-
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tido al interior de un grupo o una comunidad, era fundamental indagar en las aso-
ciaciones, valoraciones, emociones relacionadas a la obra salesiana en Guayaquil.
Cabe recalcar que el carácter exploratorio de esta investigación es esencial-
mente hipotético y supone el dejar planteadas futuras líneas de trabajo. En toda 
investigación de tipo exploratorio, la hipótesis es por naturaleza más flexible que 
en otro tipo de estudios, e incluso altamente especulativa, al punto que existen 
metodólogos que niegan la posibilidad de plantear una hipótesis en investigacio-
nes exploratorias. Dado que no se han hecho estudios sobre la influencia salesiana 
en la cultura e identidad de la ciudad, nuestras hipótesis representan un trabajo 
pionero y aún muy incipiente, que se hace eco de la gran deuda académica que 
supone el estudio de las identidades culturales de Guayaquil. 
2. La huella salesiana en la educación
La vasta obra de la comunidad salesiana en Guayaquil ha dejado sin duda una 
trascendente huella en la historia de nuestra ciudad, tanto a nivel educativo como 
social: “una comunidad que ha sido clave en la educación, formación, rescate en 
valores éticos y cristianos de varias generaciones, desde hace más de ciento veinte 
años” (El Universo, 2010/04/23).
La primera institución educativa fundada por los salesianos en Guayaquil 
data de 1905: el Instituto José Domingo de Santistevan para niños huérfanos, 
creado con el patrocinio de la Junta de Beneficencia de Guayaquil (hasta el 2001 
estuvo a cargo de los salesianos y, actualmente, es administrado por la Junta de 
Beneficencia). Fundado en 1911, el Colegio Cristóbal Colón representa un bastión 
de la educación guayaquileña, no solo por su reconocido prestigio académico, sino 
porque ha formado a generaciones de guayaquileños, inculcándoles altos estánda-
res de valores morales. De igual forma, los otros centros educativos salesianos son 
reconocidos por brindar una educación de calidad, cada uno en sus respectivas 
áreas y alcances. Es el caso del Colegio María Auxiliadora, exclusivo de mujeres. 
Es preciso remarcar que la acción educativa salesiana, como en todos los 
paí ses donde se ha asentado, no ha descuidado en ningún momento a las clases 
populares. Son palpables los logros y exitosa gestión del Colegio Técnico Domingo 
Comín, del fiscomisional de carreras cortas Domingo Savio, de la Escuela fiscomi-
sional Margarita Bosco, el Instituto María Mazzarello, el Colegio de Niñas Padre 
Cayetano Tarruell (hoy propiedad de un grupo de cooperadoras salesianas).
En Guayaquil, la labor educativa salesiana está hondamente arraigada a tres 
tradicionales sectores de la ciudad. Por un lado, tenemos un fuerte y reconocible 
asentamiento salesiano en lo que en un comienzo fuera el límite sureste de la ciu-
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dad y que ahora es prácticamente el centro-sureste: el barrio Cuba y el comienzo 
del barrio Centenario. El barrio Cuba, fundado a comienzos del siglo XX, es una 
zona comercial y populosa de unas pocas cuadras, donde se encuentra el camal y 
el famoso mercado de mariscos Caraguay. Guarda mucho la esencia del Guaya-
quil popular de mediados del siglo pasado: comerciantes dedicados a negocios de 
comida y gente de clase obrera. La presencia salesiana ha sido tan decisiva en el 
barrio Cuba, que en 1959, luego del triunfo de la Revolución castrista, el nombre 
de la principal calle, llamada “Cuba”, fue cambiado por el del sacerdote salesiano 
Domingo Comín, en reconocimiento por su extraordinaria labor. La patrona del 
barrio es la Virgen María Auxiliadora.
Fotografía 2
Estudiantes del Colegio Cristóbal Colón, acompañados  
por Monseñor Domingo Comín (centro). Guayaquil-Guayas, (cerca de 1938)
Tan solo una calle separa a este sector del que hasta la década de los ochenta 
fuera uno de los más exclusivos de la ciudad: el barrio Centenario, fundado en los 
años veinte y donde se concentraron las elites económicas y sociales de Guayaquil. 
Es altamente significativo, entonces, que justo al pie de un barrio de clase alta se 
hayan desarrollado varios centros salesianos, que representan una clara opción por 
los pobres y que permitieron algo que usualmente no ocurre en ciudades como la 
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nuestra: la integración de ciertas elites con las clases populares. Así, en los límites 
de este barrio y en el corazón del barrio Cuba funcionan: la parroquia Santuario 
María Auxiliadora, el Colegio Cristóbal Colón, el Colegio fiscomisional Domingo 
Comín, la escuela fiscomisional Margarita Bosco (que se complementa en jornada 
vespertina con la Academia María Auxiliadora, de corte y confección), y la Uni-
versidad Politécnica Salesiana, que abre sus puertas a mediados de los noventa.
Otros dos sectores muy tradicionales donde se ha asentado y fortalecido 
la labor educativa salesiana son: el suburbio oeste de la ciudad, zona marginal, 
altamente poblada, no tomada en cuenta por las políticas de “regeneración ur-
bana” llevadas a cabo por el Municipio; y el barrio del Salado, que en sus inicios, 
a mediados de la década de los cuarenta, fue un lugar de prestigio, residencial 
por excelencia y en la década de los ochenta se consolidó como barrio de clase 
media, y que con el paso del tiempo se ha vuelto eminentemente comercial, ya 
que la población de clase media ha emigrado a otros sectores. En el suburbio oeste 
funcionan la parroquia y el Colegio Domingo Savio, además de un dispensario, 
un centro de ocupaciones y un Oratorio. En el barrio del Salado se encuentra el 
Colegio Padre Cayetano Tarruell para la promoción femenina, administrado por 
las cooperadoras salesianas.
Según la comunidad salesiana en Guayaquil, el número de alumnos que se educan en 
planteles regentados por esta congregación (hombres y mujeres) y en la Universidad 
Politécnica Salesiana en la ciudad es de casi 10.000. En cuanto al número de alumnas 
que se forman en planteles regentados por la comunidad Hijas de María Auxiliadora 
es de 1.734, sin incluir talleres y Oratorios (El Universo, 2010/04/23).
3. La obra social
De la mano de la labor educativa ha ido siempre la obra social, dirigida a los jó-
venes de sectores populares. El reconocido proyecto de ayuda social Chicos de la 
Calle, desarrollado por la comunidad salesiana a nivel internacional y también en 
varias ciudades de Ecuador (Quito, Cuenca, Esmeraldas y Santo Domingo), ha 
tenido en Guayaquil una importancia capital. Guayaquil, como todas las principa-
les urbes de América Latina, padece el severo problema de la presencia masiva de 
niños y jóvenes que viven en la calle. Empujados por la pobreza y el abuso de sus 
padres, de no ser rescatados de este abandono, estos menores estarían condenados 
a la marginalidad y la delincuencia. Con dieciocho años de existencia, el Proyecto 
Salesiano Chicos de la Calle ha desarrollado una encomiable labor de reinserción 
social a través de la capacitación técnica y artesanal, y de formación en valores 
morales y religiosos. 
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Varios centros, ubicados en zonas periféricas o suburbanas, son parte de este 
proyecto: los albergues Padre Antonio Amador y la Casa Don Bosco, ambos en el 
kilómetro diez y medio de la vía a Daule (zona industrial de la ciudad); el Orato-
rio Don Bosco, en la 25 y García Goyena (sector suburbano); el Patio Mi Pana, en 
la autopista Terminal Terrestre (también zona industrial); y el albergue Nuestros 
Hijos, en el kilómetro dos y medio de la vía Durán-Tambo (zona periférica). El 
proyecto aborda a los niños y jóvenes de la calle y busca la reinserción en sus ho-
gares por medio de un proceso formativo educativo y de capacitación en oficios, 
basado en un enfoque por los derechos de la niñez. Ofrece formación escolar hasta 
décimo año de básica, además de talleres de carpintería, mecánica y computación. 
Asimismo, colabora con las familias de los chicos en la construcción y arreglos de 
sus viviendas.
“Son 995 chicos que residen entre el Patio Mi Pana, el albergue Nuestros 
Hijos y la Unidad Educativa Padre Antonio Amador, que forman parte del proceso 
de recuperación” (Diario Expreso, 2010/10/13).
La presencia salesiana en Guayaquil ha evolucionado y se ha fortalecido a 
medida que la ciudad ha ido cambiando y creciendo. Es, sin duda, una presencia 
íntimamente vinculada con la identidad guayaquileña y con espacios que la ciudad 
considera emblemáticos, y ha tenido fundamental incidencia en la urbanización, 
el progreso y el crecimiento de Guayaquil.
Para explicar este proceso de crecimiento interdependiente entre la actividad 
salesiana y la ciudad de Guayaquil, nos permitimos citar el detallado análisis que 
hace al respecto Rodolfo Barniol, exalumno del Cristóbal Colón de la promoción 
de 1976 (reconocido consultor empresarial, exdirector de Petroproducción, exmi-
nistro de Gobierno), quien se ha mantenido profundamente vinculado al colegio y 
a la Comunidad Salesiana durante todos estos años, al punto que fue el encargado 
de dirigir en 2007 la remodelación del edificio de dicho establecimiento:
Los salesianos llegan a Guayaquil a comienzos del siglo pasado para desarrollar una 
actividad de atención parroquial destinada, tanto a la devoción de la Virgen María 
Auxiliadora como a la educación de los jóvenes que menos tenían. En 1905 fundan 
detrás del cerro Santa Ana el José Domingo Santistevan, para niños huérfanos. Luego 
se ubican en las afueras de la ciudad, al sur, en las riberas del río, para atender a 
los menos favorecidos. Allí, en 1911, monseñor Domingo Comín crea el Cristóbal 
Colón, al principio como una edificación de madera, que posteriormente, en el 51, 
se convierte en un edificio de hormigón. Luego, en 1928, se termina la construcción 
de la iglesia María Auxiliadora, un templo imponente sustentado por la actividad 
parroquial. Es en esa década de los años veinte que surge el barrio del Centenario 
como una alternativa residencial, en las afueras de la ciudad.
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La semilla salesiana que se origina en la iglesia y el colegio irradia mucha actividad. 
El éxito del colegio es indudable. Los ingresos que se obtienen del colegio, una ins-
titución privada, permiten seguir con los planes. Los salesianos deciden ir entonces 
más adentro del suburbio, a zonas aún más marginales de una ciudad que seguía 
creciendo marcada por las diferencias sociales y económicas. Así, en el suburbio 
oeste primero se crea, en 1953, una parroquia, y luego, en 1958, nace el Domingo 
Savio, un colegio para atención técnica, íntegramente equipado. La actividad sigue 
creciendo. Siguen surgiendo comunidades, apoyadas también por las Hermanas Sa-
lesianas, que mantienen esa misma filosofía. Luego se instalan cerca de las riberas 
del Salado y ponen el San Juan Bosco. La modernidad avanza y el problema de los 
chicos de la calle se vuelve crucial. Los salesianos siempre han estado atrás de los 
chicos de la calle, los que duermen en los puentes, presas de adicciones, los que no 
tienen futuro. Crean el movimiento Chicos de la Calle en el kilómetro diez y medio 
y luego, en otra fase, en Durán. 
El Cristóbal Colón se mantiene como el núcleo de la actividad salesiana, que interesa 
a los hijos de inmigrantes italianos, españoles, libaneses y chinos, así como a los gua-
yaquileños ancestrales. Esas cuatro colonias extranjeras, representadas con banderas, 
hacían aportes significativos para educar positivamente a sus hijos. En el Cristóbal 
entonces no existían tabúes de clase, los alumnos nos mezclábamos con cuanta clase 
social fuera. Los inmigrantes que se sentían acogidos por la ciudad, querían formar 
parte de ella y ser productivos. Y qué más que de la mano de los salesianos, pues 
no había duda de que todo lo que hacían era por el beneficio de la comunidad. El 
crecimiento de la actividad salesiana educativa se une al crecimiento de las comu-
nidades económicamente activas de la ciudad, de las cuales las colonias extranjeras 
eran parte importante. A los grupos económicamente activos pertenecían también 
las fortunas de tradición de la ciudad. Todos trabajaron mancomunadamente por 
un mejor futuro, para que sus hijos tuvieran una educación adecuada, asociada a la 
religión. Ese fue el Cristóbal Colón en el tiempo de la posguerra.
La ciudad sigue cambiando. Entramos a una época mucho más masificada, a una 
época marcada por la tecnología. La geografía de la ciudad cambia. El que era uno 
de los mejores barrios de Guayaquil deja de serlo. El sur de la ciudad crece significa-
tivamente. La zona se vuelve un sector altamente productivo, de gente trabajadora. 
El barrio Cuba ya no es el mismo de antes. El suburbio oeste ya no es el mismo 
que cuando empieza la obra salesiana: hay casas de hormigón, calles asfaltadas. El 
Puerto Nuevo ya no es el mismo de antes, que estaba fuera de la ciudad, sino que 
está incorporado a la ciudad. Sin embargo, los salesianos siguen creciendo y creando 
sus espacios educativos, tanto en la educación tecnológica como universitaria, en 
donde incursionan fuertemente en la última década. Se adaptan a las circunstancias, 
pero no abandonan el empuje. Eso es muy importante. Es trascendente (Rodolfo 
Barniol).
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4. Reconocimiento de la gestión en educación
Los frutos de la educación salesiana, concentrados sin duda en el prestigio y logros 
alcanzados por el Colegio Cristóbal Colón, son ampliamente reconocidos por los 
habitantes, autoridades e instituciones de la ciudad: 
Estadistas, sacerdotes, médicos, abogados, profesionales de múltiples ramas científi-
cas y ante todo ecuatorianos comprometidos con el servicio a la sociedad por su clara 
visión cívica y solidaria, son parte de la inmensa legión de exalumnos cristobalinos 
que se forjó al amparo del principio de educar evangelizando y evangelizar educando 
para hacer buenos cristianos y honrados ciudadanos (La Revista, 2001/0/03).
Por los pasillos del colegio pasaron (…) seis expresidentes del Ecuador como Car-
los Julio Arosemena Monroy, Otto Arosemena Gómez, Jaime Roldós, León Febres-
Cordero, Abdalá Bucaram y Gustavo Noboa (Diario El Universo, 2011/0/12).
En sus aulas se han formado personalidades del país como el desaparecido presidente 
León Febres-Cordero; también glorias del tenis, como Andrés Gómez; famosos del ba-
lompié nacional, como Carlos Luis Morales; comunicadores sociales y políticos, como 
Jimmy Jairala. La lista de alumnos destacados es extensa (Diario Expreso, 2011/0/12).
De todos esos hombres, cuyas fotografías están enmarcadas en una de las paredes 
donde exponen a los bachilleres de cada año, seis exestudiantes cristobalinos llega-
ron a ser presidentes de la República, tres vicepresidentes y muchos fueron y son 
conocidos funcionarios en distintas áreas. Con el paso del tiempo es un plantel del 
que se enorgullecen docentes, alumnos, exestudiantes y cada uno de sus integrantes 
(Diario Extra, 2011/04/09).
El énfasis en la excelencia científica, artística y deportiva es otro de los logros 
reconocidos por la comunidad:
Muestras de su constante superación y del liderazgo motivador que caracteriza a los 
salesianos en el quehacer educativo local y nacional, son las ferias de ciencias que 
presenta a la comunidad, la tradicional quermés cristobalina, punto de encuentro de 
alumnos, exalumnos y estudiantes de otros planteles y familias porteñas en general, 
y la participación brillante en certámenes pedagógicos y deportivos, convocados en 
Guayaquil y otros sectores del país (La Revista, 2011/04/03).
Otros centros educativos salesianos, como el José Domingo de Santistevan, 
también son reconocidos por la opinión pública:
Son varias generaciones las que se han educado en el Instituto José Domingo de San-
tistevan. Algunos de sus exalumnos han tenido un sobresaliente desempeño en nues-
tra sociedad y han contribuido con el país, tal como ocurrió con el doctor Eduardo 
Peña Triviño, quien ocuparía el Ministerio de Educación y luego�la Vicepresidencia 
de la República (Junta de Beneficiencia de Guayaquil, 2010/12/09).
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Fotografía 3
Alumnos del Colegio Cristóbal Colón junto a la maqueta para la nueva construcción  
de este plantel educativo. Acompañan los padres: Cayetano Tarruel (promotor de la obra, 
izquierda) y Felipe Palomino (derecha). Guayaquil-Guayas, año 1954
5. Reconocimiento de la obra social
Es impensable que la vasta obra de trabajo social de los salesianos no sea reco-
nocida por la ciudad y el país. Así lo testimonian los medios, los analistas y los 
miembros de la comunidad salesiana: 
Reclutar a los niños de la calle, reinsertarlos en la escuela, lograr que vivan sus dere-
chos al amor y protección, son los pilares de los tres hogares panitas de la urbe, que 
al momento acogen a cerca de doscientos niños (Diario El Telégrafo, 2011/12/09).
En sectores populares, en el sur de la ciudad donde los salesianos han desplegado una 
intensa labor, hay un gran reconocimiento de la obra social (Lolita Loor, coopera-
dora salesiana, administradora del Colegio Cayetano Tarruell).
Pienso que sí existe un reconocimiento social de los guayaquileños y los ecuatorianos 
hacia la obra de los salesianos, especialmente en torno a la educación de calidad que 
imparten, su preocupación por los niños de la calle y otros sectores vulnerables, así 
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como su acción misionera en recónditos lugares del país (Ángel Emilio Hidalgo, 
historiador y poeta guayaquileño). 
La obra social de ayuda a los más necesitados, la presencia en barrios depauperados, 
es notoria. Los niños y jóvenes apoyados por los salesianos, luego tienen acceso a la 
universidad. Dado que ha sido una obra que centró sus iniciativas en los más pobres, 
es natural que la ciudad –que no puede atender a sus grandes mayorías– sea sensible 
a esa aportación (Cecilia Ansaldo, catedrática, crítica literaria).
Guayaquil como tal es muy extensa, pero gran parte de las zonas suburbanas de la 
urbe son atendidas por sacerdotes y voluntarios salesianos, tales como la zona del 
barrio Cuba y Camal, Bastión y demás sectores populares en los cuales la presen-
cia salesiana se encuentra con gran fuerza llevando adelante el proyecto Chicos de 
la Calle (David Cabrales, joven exalumno del Cristóbal Colón, actual relacionador 
público de esta institución).
También es motivo de reconocimiento el trabajo de servicio comunitario 
desplegado por los centros educativos salesianos como apoyo a los albergues y 
demás obra social:
La labor comunitaria de estudiantes y profesores cristobalinos es relevante, pues son 
protagonistas permanentes de actividades de servicio comunitario, cívico y cultural, 
sin dejar a un lado el mensaje de comprensión y amistad legado por San Juan Bosco 
y la protección de María Auxiliadora (La Revista, 2011/04/03).
Sin embargo, dada la mística salesiana de no hacer alarde de su trabajo co-
munitario, la profundidad y alcance de su gestión no es necesariamente conocida 
por todos, ni en toda su magnitud. Los medios dan cuenta de este valioso trabajo, 
pero han dado más espacio a la obra educativa, especialmente la del Cristóbal 
Colón, por su vinculación con personalidades significativas de la ciudad y el país. 
Hacen una obra silenciosa, por eso, es posible que no haya mayormente conoci-
miento sino de lo más visible. Actualmente su desarrollo educativo ha crecido y tie-
nen la instancia académica en universidades y colegios como acciones más visibles, 
pero si usted visita la obra social, por ejemplo, del centro�artesanal Juan Bosco, 
igual aprecia responsabilidad social en sus fines y resultados; no son “centros de ca-
ridad” sino de desarrollo humano (Olga Aguilar, catedrática, exdirectora provincial 
de Educación).
En algunos sectores populares las huellas de los salesianos se dejan sentir desde hace 
décadas. En estos sectores están las experiencias del trabajo comunitario, la ayuda 
material y social, el apoyo moral y religioso a las familias con dificultades emociona-
les, etc. Lo importante es hacer notar que los salesianos no acostumbran publicitar 
sus acciones y sus logros, más bien trabajan en bajo perfil, a partir de vínculos direc-
tos con las comunidades, y esa forma de comunicarse es más eficiente y duradera que 
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la mediática (Carlos Tutivén, psicólogo, investigador, director del Departamento de 
Investigaciones de la Universidad Casa Grande). 
6. Códigos de vida
En el caso de la influencia salesiana en sus educandos y en su comunidad, muchos 
testimonios expresan que es y ha sido una huella que marcó sus vidas:
La educación del Colegio María Auxiliadora me permitió convertirme en una mujer 
libre y dueña de mis decisiones (Sonia Navas, exalumna del Colegio María Auxilia-
dora, psicóloga, actual orientadora del colegio). 
Me ayudó a conocer el mundo de una manera diferente, tratando la realidad en que 
vivimos. Además, me ayudó a ver la religión desde una perspectiva juvenil. Para mí 
es más que un colegio, es nuestra familia (Estefanía Serrano, alumna del Colegio 
María Auxiliadora).
La formación salesiana llega a los corazones de sus educandos y perdura en casi todos 
por el resto de la vida. El sistema preventivo Don Bosco –razón, amor, religión– se 
te mete en la piel, en la cabeza, en el cerebro, y se vuelve una actitud de vida. Frente 
a un problema siempre buscas primero la razón, llenarte de razones. Esas razones 
las escrutas en tu fe y las aplicas siempre con amabilidad. Se vuelve un estilo de vida 
(Rodolfo Barniol).
El salesiano deja una impronta en su hogar, en sus hijos, en su familia, es una forma 
de ver y vivir la vida (Gustavo Noboa, exalumno del Cristóbal Colón, expresidente 
de la República).
La formación ética, en valores humanos de amor y solidaridad, es uno de 
los emblemas característicos de la educación salesiana, identificada por muchos 
guayaquileños como una de sus mayores fortalezas. Así lo testimonian tanto los 
que forman parte de la comunidad salesiana, como los analistas e intelectua-
les consultados.
Hay una variedad muy extensa de valores y competencias que la educación salesiana 
imparte a sus educandos, de las cuales puedo rescatar en mi vida la solidaridad, el 
compañerismo, el don de compartir y dar consejo (David Cabrales).
Aunque no estoy adscrito a la fe católica, puedo darme cuenta de que soy un “sa-
lesiano practicante” en el sentido de estar vinculado a los valores de la solidaridad 
con los menos favorecidos y especialmente con la vocación educativa, de enseñanza, 
que tienen los salesianos (Carlos Tutivén, exalumno del Cristóbal Colón, psicólogo, 
director del Departamento de Investigaciones de la Universidad Casa Grande).
Los salesianos se identifican por su sentido de solidaridad expresado en respeto y co-
medimiento. Creo que es fácil percibir la coherencia en sus huellas; su pensamiento, 
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sentimientos y acciones las hemos podido valorar en sus diferentes niveles ciudada-
nos: como líderes, como profesionales, como amigos, vecinos, etc. Es una identidad 
muy significativa, pues no siempre se logra que la fe se exprese de manera observable; 
un salesiano es un comprometido con su fe, más allá de la oración (Olga Aguilar).
7. Sentido de pertenencia
En cuanto al conocimiento y valoración de la gestión salesiana en la ciudad, se 
puede sin duda hablar de dos grupos: aquellos que han estado o están vinculados 
a esta gestión –en los diversos grados de cercanía social, profesional y afectiva que 
esto conlleva– y aquellos que no tienen ningún tipo de vinculación.
Quienes se han formado en un plantel salesiano, quienes han sido o son parte 
de su comunidad, guardan, en su mayoría, un alto grado de valoración y perte-
nencia a la filosofía y obra salesianas. Los alumnos y exalumnos de sus planteles 
manifiestan un sentido de lealtad y aprecio que se ha mantenido vigente a lo largo 
del tiempo, inclusive en quienes no son católicos o se declaran católicos no practi-
cantes, algo que –es preciso señalar– no siempre las instituciones logran sembrar:
El colegio ha representado un importante lugar de reunión para los diferentes gru-
pos sociales que representan a Guayaquil, y eso lo diferencia de los demás. Este es un 
lugar muy alegre donde se deja sentir el espíritu salesiano y hoy (celebración por los 
cien años del Cristóbal Colón) ha sido la prueba de que puede haber pasado mucho 
tiempo, pero nos seguimos queriendo entre compañeros (Óscar Zuloaga, exalumno 
del Cristóbal Colón, periodista, presidente de la Comisión de Exalumnos del Cente-
nario) (El Telégrafo, 2011/05/30).
Me he topado con gente que me pregunta: “y usted, ¿dónde estudió?”. “Yo estudié 
en el Cristóbal Colón”. Y ellos me comentan: “ah, es salesiano, es que se nota”. Y eso 
te da una gran familiaridad. Los cristobalinos, los salesianos, son personas con las 
que es más fácil interactuar. Claro que hay de todo, uno encuentra de todas maneras 
gente a la que no le “entró”, pero, aun así, esta gente se ubica, se reconoce. (Rodolfo 
Barniol).
Son treinta años de trabajo con los salesianos. Desde que mi mamá me trajo al Cris-
tóbal Colón, siempre sentí ese ambiente de familiaridad que dan nuestros maestros, 
muy característico en los salesianos; por eso el colegio es nuestra segunda casa (Ju-
venal Sáenz, exalumno, profesor del Cristóbal Colón hace 15 años, en El Universo, 
2010/04/23).
Tengo treinta años trabajando con los salesianos y sinceramente me atrajo el ca-
risma, la forma como ellos tratan al personal, como comparten con los jóvenes, en 
la educación. Me considero una salesiana adoptada (Coral Freire, directora de la 
Escuela Margarita Bosco, en El Universo, 2010/04/23).
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Este sentido de pertenencia es –como ya mencionamos en la introducción– 
uno de los pilares fundamentales de las identidades culturales urbanas. Por tanto, 
podemos asentar como otra hipótesis central de este trabajo, que los alumnos y 
exalumnos salesianos comparten un fuerte sentido de pertenencia a la comunidad 
salesiana, y que este nexo grupal forma parte de sus múltiples identidades indivi-
duales y culturales:
Yo no sé qué tanto nos influenció y qué tanto no, pero lo que sí sé es que cuando hay 
algún acto del Cristóbal Colón, tienes una explosión, muchos acuden, de diferentes 
edades y condiciones, como fue con la venida de los restos de San Juan Bosco el año 
pasado, y eso no ocurriría si la gente no tuviera un espacio en el corazón para esto 
(Rodolfo Barniol).
Si vemos a los muchachos de hoy día frente a los muchachos de ayer, a pesar de las 
diferencias, si se reúnen y están juntos, se evidencia un lenguaje común. Y ese len-
guaje es el de los valores cristianos (Gustavo Noboa).
Los alumnos y exalumnos salesianos mantienen el apego a sus instituciones y la 
devoción religiosa, se sienten vinculados. Eso lo podemos comprobar cuando se rea-
lizan festividades conmemorativas, encuentros de exalumnos o procesiones. Todos 
los 24 de mayo la procesión por la Virgen María Auxiliadora, que sale del Cristóbal 
y recorre el sur de Guayaquil, es muy numerosa; acuden todos los sectores y ahí se 
ve la unión de la comunidad. Los exalumnos de todos los colegios salesianos tienen 
sus grupos y los mantienen vivos todo el tiempo. Se sienten orgullosos de haber 
pertenecido a sus instituciones (Lolita Loor).
Es más, en el caso de los salesianos es preciso ampliar el concepto de comuni-
dad y entender que “la familia salesiana no solo está constituida por los sacerdotes 
y hermanas religiosas, o por los exalumnos de sus instituciones; está integrada 
por grupos de voluntarios y cooperadoras salesianas, entregados a la ayuda social” 
(Lolita Loor). Así, ampliando el concepto de comunidad a todos los involucrados 
en la obra social salesiana, el sentido de pertenencia se amplía también.
Ahora bien, si la globalización y la hipermediatización de los tiempos actua-
les está dando como resultados identidades personales y grupales más inconstan-
tes, cambiantes y fragmentadas, un desafío fundamental para la preservación de 
las identidades salesianas será mantener en los jóvenes de hoy ese alto sentido de 
pertenencia que tradicionalmente ha caracterizado a esta comunidad.
8. Valores a contracorriente
Anteriormente se explicó que las múltiples identidades individuales y grupales 
pueden ser muy disímiles y hasta contradictorias entre sí. Se enfatizó también que 
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en el caso de Guayaquil, muchas hipótesis señalan que existe una marcada tensión 
entre las identidades de las elites y las identidades populares, y que la ciudad no 
tiene una clara conciencia de su pasado, lo cual dificulta la construcción de una 
identidad sólida y más homogénea. 
En este contexto, la identidad salesiana, en aquellos que sienten el vínculo de 
pertenencia, funciona a contracorriente de estas tendencias y crea una conexión 
que parece mantenerse a pesar de las diferencias de clase y de generación: 
El estilo de vida salesiano no hace diferencias de clase. Cuando esos valores han ca-
lado, lo ves desde los hijos de los altísimos ejecutivos de las empresas más grandes y 
emblemáticas de Guayaquil, hasta la persona más humilde (Rodolfo Barniol).
Los valores adscritos a la identidad salesiana no se corresponden plenamente 
con otros valores socializados a través de los medios, en el espacio público, en los 
discursos políticos, en la calle. La solidaridad y la amabilidad con el otro no son 
formas de convivencia o prácticas ciudadanas promovidas en otros espacios. Es 
más, los códigos, valores y sentimientos que otras identidades y otras prácticas 
promueven son justamente opuestas:
Fotografía 4
Bachilleres del  Colegio Salesiano Cristóbal Colón que posteriormente  
ocuparon importantes cargos en la vida social y pública del país.  
Entre ellos Gustavo Noboa Bejarano y Heinz Moeller. Guayaquil-Guayas, (cerca de 1955)
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La dispersión de los asientos suburbanos, la inestabilidad laboral, la inexistencia de 
un eficiente sistema de transporte de pasajeros, la falta de información oportuna y 
la incomunicación con el gobierno de la ciudad y sectores representativos, generan 
sentimientos de abandono, aislamiento y desamparo que empujan al individuo a 
asumirse solo y desentenderse de los demás. Las consecuencias son el desinterés, el 
desorden, la violencia y la desintegración social (Massuco, 2005).
La práctica salesiana fundamentada en el amor por el otro y la alegría de dar 
y compartir resulta entonces antiética a muchos de los códigos del Guayaquil del 
presente: una ciudad –como muchas de las urbes latinoamericanas de hoy– cada 
vez más fragmentada y violenta, donde en gran medida no se practican las vir-
tudes éticas de convivencia. Así, hay un marcado antagonismo entre el espíritu 
de la filosofía salesiana y esta vivencia de una ciudad puerto tan convulsionada, 
inequitativa y clasista. En este sentido, la labor a contracorriente que llevan a cabo 
los salesianos representa un decisivo contrapeso social, y allí donde logra sembrar 
una semilla y crear un vínculo, cambia positivamente la acción de las personas, 
genera conciencia y, sobre todo, ciudadanía: 
Fotografía 5
Grupo scout del colegio Santistevan, (cerca de 1960)
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Nos enseña a ver la realidad y a comprometernos con ella; a ser menos egoístas y 
más humanos, mejores personas, mejores profesionales, mejores padres y madres 
(Rodolfo Barniol).
Los salesianos han formado a sus jóvenes en el espíritu de lo que hoy llamamos una 
ciudadanía responsable. Su obra social que involucra a los cooperadores salesianos 
se refleja en los diferentes centros de atención a la comunidad que tienen en funcio-
namiento (Raúl Vallejo, exalumno del Cristóbal Colón, exministro de Educación).
Tomando en cuenta la creciente violencia y fragmentación social de nuestra 
ciudad, sería interesante estudiar qué diferencias existen, en cuanto al grado de 
adscripción y práctica de los valores salesianos, entre las generaciones educadas 
hace veinte o cuarenta años y las generaciones del presente.
9. Espacios simbólicos
Los colegios, oratorios, iglesias y albergues salesianos, son espacios emblemáticos 
de Guayaquil que convocan un sentir muy profundo: “El Cristóbal Colón es parte 
de la leyenda urbana de Guayaquil. Es un ícono de la educación en nuestra ciudad 
apreciado por muchos guayaquileños”.1
Las iglesias María Auxiliadora y San Juan Bosco son dos íconos de la vida religiosa y 
social guayaquileña, sobre todo en las generaciones que se formaron con los salesia-
nos entre las décadas de los años cincuenta a los ochenta. La María Auxiliadora es un 
símbolo de pertenencia a una comunidad de fe, a un conjunto de relaciones sociales 
creadas a partir del compañerismo, y la formación cristiana y académica vinculada a 
la educación secundaria. Que muchos “cristobalinos”, por ejemplo, busquen casarse 
en la iglesia María Auxiliadora es un signo de la memoria histórica, de los rituales 
del reconocimiento social, de la continuidad de la tradición. La iglesia está contigua 
al colegio, y esa proximidad arquitectónica conlleva una proximidad emocional, 
afectiva, que evoca recuerdos de infancia y de adolescencia muy fuertes y arraigados 
(Carlos Tutivén).
En el ámbito social son muy cotizadas para matrimonios, bautizos y diversas celebra-
ciones religiosas por lo popular que es la advocación y por la belleza de los acabados 
internos de los templos, culturalmente y emotivamente hablando se relacionan con 
los sueños que tuvo San Juan Bosco en la infancia (David Cabrales).
Las teorías contemporáneas sobre las identidades culturales enfatizan la im-
portancia de los espacios prototípicos de una comunidad o grupo como las instan-
cias más significativas de las identidades culturales. El posicionamiento positivo, 
1 María Josefa Coronel y Jorge Rodríguez, noticiero “En la Comunidad”, Teleamazonas, edición 
del 30 de mayo de 2011.
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altamente emotivo, que dentro de la comunidad salesiana tienen sus espacios, es 
sintomático de la fuerza de su identidad y de su sentido de pertenencia.
10. Los desafíos del presente
Si bien los salesianos siguen haciendo obra social trascendente, que ataca medular-
mente los mayores problemas sociales y educativos de las sociedades actuales, su 
obra quizá no sea en el presente tan impactante o tan visible como ha sido durante 
el siglo pasado. La ciudad ha crecido y cambiado radicalmente. Para dar cuenta 
de estas grandes transformaciones hay que señalar, en primer lugar, el acelerado 
aumento poblacional experimentado en los últimos años. Solo en la última década 
Guayaquil ha duplicado su población, pues según el censo de 1990 ascendía a 
1’570.396 habitantes,2 pero en la actualidad contamos con una población flotante 
de más 3’300.000 habitantes.
Naturalmente, esto conlleva una serie de problemas sociales y culturales que 
en cierta medida se ven reflejados en la crónica roja de los diarios; además provoca 
nuevas interacciones interpersonales, nuevas dinámicas sociales, nuevos códigos 
urbanos, nuevas identidades. La globalización, los adelantos tecnológicos, las nue-
vas formas culturales propias de nuestro presente, marcan más que nunca una 
brecha generacional entre los habitantes del siglo pasado y los ciudadanos del siglo 
XXI. Por eso es factible pensar que la obra salesiana está adquiriendo un nuevo 
lugar simbólico, un nuevo posicionamiento dentro de las identidades culturales 
de la ciudad:
Es un tema demográfico. Alrededor de los ochenta, el centro de interés de la ciudad 
se mueve del barrio Centenario, que antes era el más importante, a otros barrios 
como Urdesa, Los Ceibos y ahora tenemos un intenso desarrollo en Samborondón. 
En estos barrios es donde se ubican los que la sociedad reconoce como los mejores 
colegios (Álex Camacho, economista, exgerente de diario El Telégrafo). 
Hasta los setenta el Cristóbal brilló en lo deportivo. Fue 15 años seguidos campeón 
de atletismo. Creo que fue su época de oro. Hasta los ochenta, el Cristóbal Colón 
era “el Cristóbal”. La oferta académica quedó opacada por otros colegios. No había 
inglés intensivo ni otros idiomas. Aparecen nuevos colegios (Octavio Villacreses, 
exalumno del Cristóbal Colón, actual concejal de Guayaquil).
Hoy en día no es tan fácil sopesar la huella salesiana cuando uno lo mira desde fuera. 
Mientras la ciudad ha crecido, la Comunidad Salesiana se ha mantenido reducida en 
número. Podría decir entonces que mientras los adultos mayores, aun los no involu-
2 “La ciudad de Guayaquil”, datos INEC, 1990, en ‹http://cesarpc.8m.com/poblacion.htm›.
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crados con la obra, reconocen claramente la labor salesiana, la juventud de hoy que 
no forma parte de la comunidad no la conoce. Por ejemplo, en el caso de los colegios, 
por la cantidad de colegios que tenemos hoy, los colegios salesianos quedan un poco 
desplazados. Antes se creía que el colegio confesional era lo más indicado. Ahora se 
buscan otras cosas. Los colegios salesianos no han tenido enseñanza completamente 
bilingüe y eso los ha afectado en relación a su imagen ante la sociedad (Lolita Loor).
Los cambios demográficos y en la vida cultural, en las relaciones sociales, 
en las aspiraciones personales que marcan la brecha generacional, se convierten 
en un gran diferenciador del posicionamiento de la obra salesiana en el Guaya-
quil contemporáneo:
No estoy muy seguro si la obra salesiana es reconocida por todos los guayaquileños. 
Guayaquil es una ciudad enorme y compleja, y su formación social muy variada. En 
todo caso, los guayaquileños de clase media que se educaron hasta las décadas de los 
ochenta pueden recordar o reconocer con cierta facilidad esa obra. Y la reconocen, 
en primer lugar, por la imagen de Juan Bosco, por el estilo de la obra, por el talante 
de los sacerdotes salesianos y por el tipo de obra (Carlos Tutivén). 
Durante mi época, las ciudadelas cerradas no existían. Nunca llegué en taxi al cole-
gio, llegaba en bus. La llegada de las ciudadelas cerradas ha hecho que todo cambie. 
El Cristóbal sigue siendo abierto, tiene la metrovía de un lado y del otro, sigue cre-
ciendo, hay muchos alumnos. Pero ahora el colegio ha cambiado a nivel del tipo de 
alumnos que asisten, ya no se puede decir que hay chicos ricos, pero igual genera 
recursos y lo poquito que se gana se reinvierte en otras obras. El Cristóbal se defiende 
a nivel de concursos intercolegiales, se defienden sus educandos, que son bien vistos 
en las universidades, como alumnos que tienen una formación adecuada, y que si-
guen siendo identificados –en su mayoría, claro está, porque de todo da la viña del 
Señor– como personas que profesan cierto nivel de respeto por la vida, cierto nivel 
de respeto por las mujeres, si son hombres; respeto y solidaridad con los otros. Unos 
lo llevan en la epidermis, otros lo llevan marcado en el corazón, porque también eso 
es algo que se aprende en el tiempo. Hoy no está hablando el muchacho de dieci-
siete, sino el adulto de cincuenta y tres, y viendo hacia atrás sí puedo decir que eso 
me marcó, y sí, veo que la realidad de los jóvenes de ahora conlleva otros fenómenos 
sociales que yo no sé qué tanto impacten. Tienen menos sacerdotes que estén atentos 
a ellos, porque ya no hay sacerdotes que den clases, hay mayor impacto tecnoló-
gico, mayor información. Con un clic un muchacho puede acceder a cualquier cosa. 
Todos estos cambios que afectan a la sociedad de seguro van a tener consecuencias. 
No puedo decir cuáles van a ser (Rodolfo Barniol).
La iglesia María Auxiliadora también ha sufrido un cambio de posiciona-
miento social:
El que se casaba en la iglesia María Auxiliadora era lo máximo socialmente hablando. 
Pero con el cambio de modas, con la aparición de nuevos barrios, ya no es el esce-
nario favorito de las novias. Antes, toda novia tenía la ilusión de casarse en la María 
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Auxiliadora. Las bodas de las familias importantes se realizaban ahí. Todo se daba 
alrededor del barrio del Centenario, mucha gente iba a la iglesia simplemente a ver 
las bodas. La gente se amontonaba afuera (Olga Aguilar).
La ciudad de Guayaquil creció con la influencia salesiana. La iglesia María Auxilia-
dora ha sido importante: era el lugar para casarse. Hay gente que hoy ya no la usa, 
porque ya no es la iglesia de moda, pero lo fue durante mucho tiempo (Rodolfo 
Barniol).
Fotografía 5
Banda de guerra de los alumnos del Colegio Cristóbal Colón.  
Guayaquil-Guayas, (cerca de 1958)
11. Perseverancia en el tiempo
Si la obra salesiana en Guayaquil ha podido sobrevivir a incendios, pestes de fiebre 
amarilla, escasez de recursos y conflictos sociales, los cambios del presente se asu-
men como parte de la dinámica histórica propia de todos los pueblos y de todos 
los proyectos que perduran en el tiempo. El inquebrantable espíritu de lucha, la 
profunda vocación humanística y la indudable capacidad de adaptación a los cam-
bios que caracteriza a los líderes salesianos, distintivos ampliamente probados a 
lo largo de su historia, no solo en Guayaquil o el Ecuador, sino en el mundo, nos 
permiten asumir que este nuevo siglo de presencia salesiana en Guayaquil testimo-
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niará más logros y un mayor compromiso con los sectores empobrecidos y con los 
jóvenes en proceso de formación.
Este compromiso de mantenerse fiel a los barrios populares, se demuestra en 
la reciente decisión de los directivos del Colegio Cristóbal Colón de no trasladar 
el colegio al acomodado barrio de la Puntilla, donde la institución poseía terrenos 
–que fueron vendidos luego de que tanto directivos como estudiantes y padres de 
familia decidieran permanecer en su tradicional barrio–. El colegio, además, ha 
sido remodelado tanto física como tecnológicamente. Por otra parte, se acaba de 
cristalizar uno de los mayores cambios en su historia: la educación mixta. Así, en 
este año académico (2011) el colegio recibió a las primeras dieciséis niñas que, en 
los próximos trece años, integrarán la primera promoción mixta. De esta forma, 
el Cristóbal Colón conmemoró su centenario de vida institucional incluyendo 
por primera vez a niñas. Además, también durante este año, el colegio implantó la 
línea de la coeducación, en la que se unifican las materias de las distintas especia-
lizaciones en el bachillerato único.
Estamos hablando, entonces, de cambios importantes, acordes con los tiem-
pos actuales que van acompañados de un visible crecimiento, de una labor que 
no cesa:
Con muy poquito tienen que manejar muchas obras. Pero siguen pensando en la 
remodelación y siguen creciendo en la universidad y siguen creciendo en las adap-
taciones de los colegios que fueron hechos de este Cristóbal Colón: la Escuela Don 
Bosco, el Domingo Comín (Rodolfo Barniol).
Hoy en día los salesianos no solo tienen los colegios, sino también la universidad, 
que hace un gran bien a la juventud y que está muy equipada, es un proyecto impor-
tante que recién empieza a crecer (Gustavo Noboa).
Los salesianos son parte fundamental de la historia, de la cultura de Gua-
yaquil. Son grandes emprendedores que han sabido levantar fondos, organizar 
quermeses, involucrar activamente a la comunidad en sus proyectos educativos 
y de ayuda social, fundamentar la razón y la fe en el amor al otro, crear espacios 
de amabilidad y sano entretenimiento, organizar y conformar grupos musicales, 
artísticos, deportivos, científicos. Su gestión ha sido inmensa y ha incidido positi-
vamente en el campo de los elementos intangibles de nuestra cultura:
El liderazgo de algunos salesianos o exsalesianos destaca por su formación, sus valo-
res, sus formas de comunicarse y a veces de actuar. Sin duda, algunos aspectos de la 
“identidad cultural guayaquileña” de ciertos sectores sociales, de los últimos 40 años, 
están influidos por esa obra (Carlos Tutivén). 
Y han sabido convocar emotivamente a la comunidad y despertar la empatía 
y el aprecio: 
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Lo que sí puedo asegurar es la calidez, emotividad y expresiones de extrema fe re-
flejados en la visita de la Urna con las reliquias de San Juan Bosco a Guayaquil, 
efectuada en el mes de abril del año 2010, en la cual fue evidente el aprecio, estima y 
apego que tiene la sociedad para con la familia salesiana (David Cabrales).
En el comienzo de la segunda década de la presencia salesiana en Guayaquil, y 
analizando retrospectivamente los logros de esta labor, podemos decir sin ambages 
que la obra salesiana, de notable reconocimiento religioso, social y cultural dentro 
de la ciudad, ha permitido edificar valores de profundo humanismo en los sectores 
a donde ha llegado y ha contribuido a la construcción, en esos sectores ciudada-
nos, de una identidad colectiva propia: una identidad salesiana cuya semilla sigue 
dando frutos en el seno de nuestra urbe.
Conformación del espacio local en Cuenca  
y labor salesiana entre los años 1920 y 1960
Juan Fernando Regalado Loaiza
1. Introducción
El objetivo de este estudio es contribuir en la explicación sobre las condiciones so-
ciales e institucionales frente a las cuales se produjo la obra salesiana y los cambios 
que suscitó su labor misionera en Cuenca.1
La investigación se ha dirigido a reconstruir los componentes de la partici-
pación salesiana en Cuenca y al impulso mostrado por varios sectores de interés 
ubicados en instancias gubernativas, en niveles eclesiásticos y en segmentos pobla-
cionales. Nos interrogamos respecto a las particularidades que la obra misionera 
fuera adoptando conforme se desplegaban sus finalidades y respecto a las nuevas 
dimensiones que contribuyó a activar en la vida de la localidad.
El estudio inicia con una referencia a la primera vinculación salesiana con 
la sociedad local a inicios del siglo XX. Enseguida, y a la luz de cuatro momentos 
de participación religiosa colectiva, pasamos a contrastar rasgos en la propia di-
námica local y su composición social. El estudio se cierra en la década de los años 
cincuenta para dar énfasis a aquel primer período de labor misionera. Los años 
siguientes fueron su fruto, un acumulado de corresponsabilidad social.
Acerca de la metodología hay que hacer referencia al marco temporal y a la 
magnitud histórica que caracteriza el aspecto abordado en este trabajo. Se trata de 
1 Para la realización de este estudio conté con la colaboración de Fernanda García, estudiante 
de la Universidad Politécnica Salesiana (UPS), quien apoyó sistemáticamente el trabajo de ar-
chivo. En la UPS también quiero agradecer las observaciones propositivas que efectuaron José 
Juncosa y Blas Garzón. Igualmente, quiero expresar un reconocimiento a Ana Luz Borrero por 
su valioso diálogo.
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un tiempo establecido en décadas y lustros de incesante acción. Mes a mes, año a 
año, fue desplegada una labor que aparenta ahora un reducido lapso de tiempo.
2. El primer enlace local
En este acápite se busca retratar el ámbito local de hace un siglo en relación a las 
primeras vinculaciones salesianas. Hemos organizado la exposición en dos niveles, 
simultáneamente: qué momentos de acción misionera y qué sectores se conforma-
ron o se activaron en su curso. Proponemos líneas de indagación sobre los sectores 
que acogieron su labor y descubrimos algunos nombres y marcos institucionales 
poco conocidos. Así deben leerse las fechas relativas y los nombres aludidos en el 
estudio. Consideramos que los primeros enlaces salesianos, aunque no expresen 
variables cuantitativas, pueden ser mejor dimensionados si atendemos a sus impli-
caciones de índole social y política, en su acepción de haber modificado varios de 
los puntos referenciales en la base de la organización social –o al menos en algunos 
de sus componentes, como se indicará. 
La Casa Salesiana fue establecida en 1893 con auspicio del presidente Luis 
Cordero2 y del padre José Julio María Matovelle (a su vez fundador de la Orden 
de los Oblatos).3 Años atrás, en 1888, el Congreso ecuatoriano ya había decretado 
el establecimiento de los salesianos en Riobamba y Cuenca con ayuda municipal.
En 1893 llegaron tres salesianos y dos clérigos4 a una sección cedida por la 
curia, con la capilla de San Miguel Arcángel. Allí funcionó un Oratorio y un taller 
con cuatro jóvenes. Apoyó el entonces monseñor Miguel León (“Crónica Casa 
Central”). Luego pasaron a una casa comprada por parte del municipio para los 
2 En el período 1892-1895.
3 “Iniciar una fundación fervientemente auspiciada por dos ilustres cuencanos”: el presidente 
Luis Cordero y el padre Julio Matovelle, “fundador de Congregaciones Religiosas”. Elías Brito, 
Recuerdo de las Bodas de Oro sacerdotales del m. r. padre Joaquín M. Spinelli, 26 de mayo 1892-
1942, Cuenca, Cevallos García Editores, 1942. “A tiempo en que él se despedía de Quito, des-
pués de lucir como siempre, en el último Congreso, hizo con el Jefe del Estado una estipulación 
propiamente patriótica; pues (…) enviaría, a toda costa, Salesianos a Cuenca, quedó compro-
metido aquél a recibirlos”. Boletín Salesiano, julio 1893, tomado de El Republicano, 18 de marzo 
de 1893.
4 Director, Agustín Bruzzone; prefecto, Luis Valetto; catequista, Joaquín Spinelli; clérigos, Elías 
Maldonado (primer ecuatoriano) y Luis Pinto como asistente (“Crónica Casa Central de las 
Misiones” [manuscrito], Archivo Histórico de la Casa Inspectorial). La información del padre 
Creamer incluye ligeras variaciones: Luis Bálteo por Valetto y Juan Milano por Pinto. La obra 
salesiana en el Ecuador durante el Rectorado de Don Miguel Rúa, 1888-1910, Quito, Abya-Yala, 
2010, p. 15.
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salesianos en Todos los Santos, donde les cedieron máquinas de tejido y el Go-
bierno dispuso un salario.5 En 1896 se adquirió un local en Corazón de María.6
En 1896 la provincia del Azuay afrontó un cruento conflicto entre facciones 
liberales y conservadoras. Hubo triunfo liberal en agosto y la casa Corazón de 
María fue ocupada. Los salesianos debieron salir en diversas direcciones.7 Con 
la decisión del gobernador Virgilio Morla, allegado a los salesianos, y la carta del 
superior Francisco Mattana dirigida a Alfaro, la misión en Gualaquiza logró man-
tenerse (Creamer, 2010: 36), mientras la labor en Cuenca fue suspendida hasta 
1902. La casa de Corazón de María quedó a cuidado de don Luis Pauta.
En 1898 retornaron de Gualaquiza a la casa de Corazón de María. Funcionaron 
temporalmente talleres de sastrería, zapatería y carpintería con unos treinta y seis jó-
venes. La casa fue cerrada algunos meses. Apoyaron los Padres Redentoristas. Desde 
el 6 de noviembre de 1902, el administrador apostólico Benigno Palacios Correa 
cedió un espacio en el antiguo convento de San Francisco, en la actual calle Padre 
Aguirreentre Juan Jaramillo y presidente Córdova.8 Palacios Correa además ofreció 
la capilla adjunta de Nuestra Señora de Lourdes con la capellanía de los Hermanos 
Cristianos, mobiliario y una cuota mensual.9 El gobernador del Azuay devolvió en-
seres que los salesianos habían dejado en Todos los Santos. Colaboró también el 
entonces presidente del concejo municipal, don Benjamín Cordero, quien ordenó 
se les restituyan algunos de sus bienes.
En aquellos meses llegaron tres religiosas salesianas que fueron acogidas en el 
Buen Pastor. En San Francisco funcionó una escuela bisemanal (allí permanecie-
ron hasta 1918). El ministro de Instrucción Pública les visitó y ofreció apoyo. En 
1902, monseñor Costamagna y el padre F. Tallachini hicieron viaje desde Guaya-
quil hacia Cuenca y en su trayecto fueron recibidos por pobladores y párrocos de 
Cañar, Biblián y Azogues. En Cuenca, entre el 14 y 16 de julio:
El administrador apostólico, el Cabildo, el Gobernador civil, el General de División, 
el Ex presidente Sr. Cordero, Religiosos y particulares iban a porfía a agasajar al 
5 “Escuela de Artes y Oficios de San Luis” (“Crónica Casa Central”: 3). “Su primera residencia 
fue una vieja fábrica de tejidos en el barrio de Todos los Santos” (Creamer, 2010: 15).
6 “Viendo que las cosas políticas tomaban rumbo liberal (…) pensaron los Salesianos, previa 
sugerencia y empeño del p. Matovelle (…) comprar un local denominado Corazón de María 
al Sr. José Morales” (“Crónica Casa Central”: 3).
7 Bruzzone a Perú; Valetto, Milano y Maldonado a Guayaquil; los acólitos Cadena y Pinto, a 
Gualaquiza.
8 Testimonio de Luis Cordero, “Reminiscencias”, en Antonio Guerriero, Un siglo de presencia 
salesiana en el Ecuador, t. I, inédito (1997), p. 556.
9 Ese local anteriormente había sido ocupado por varias congregaciones (“Crónica Casa Cen-
tral”: 7).
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Obispo Salesiano, y bien puede decirse que S.E. visitó a todos los ciudadanos de 
Cuenca. Hasta las calles mismas se convirtieron en sala de recibimiento. Apenas 
salía de casa, la palabra obispo le precedía como un pregonero. Jóvenes y ancianos, 
obreros y propietarios, hombres y mujeres acudían para verlo pasar (…) Diríase 
que Cuenca es Jerusalén y nuestros tiempos, los tiempos del buen Jesús. Pero S.E. la 
llama Roma por su fe y la fama pregona que es Atenas por su saber, por su universi-
dad, sus profundos estudios y muchos hombres de letras … (Hacia San Bartolomé) 
por la mañana nos esperaba ya un piquete de nueve soldados con un oficial, que con 
cortesía exquisita había mandado el General D. Julio Andrade (…) Era la población 
de San Bartolo, que con la escuela y el maestro, el alcalde y el párroco, sin excep-
tuar el organista y el sacristán, venían a nuestro encuentro … (Luego) en la iglesia 
de Sígsig, que estaba atestada de gente, había un cuadro de la Virgen Auxiliadora, 
adornado con exvotos… El 21 de julio… nos acompañaron por diversos valles, que 
a manera de olas en un mar, se suceden desde Sígsig hasta la aldea de Cuchil, que 
parece flotar en aquel mar de verdura (…) Nos acompañaban el joven coadjutor 
Abraham Torres, un arriero y Juan Coronel, alcalde de Gualaquiza, que descalzo y a 
pie había venido (Boletín Salesiano, nº 9, septiembre 1903, p. 248-250).
En 1903 llegó el director, padre Luis Colombo (Luis Cordero, “Reminis-
cencias”, en Guerriero, 1987, I: 556). Hubo decisivo apoyo de los esposos doctor 
Benjamín Cordero y doña Ángeles León, quienes se erigieron en “los primeros 
cooperadores de San Francisco”.10 Como parte de las “Damas Cooperadoras”, en 
1904 participaron también las señoras Raquel Crespo Astudillo, Rosa Carrión 
Burneo, Mercedes Aragundi y Rosa Virginia Tamariz Toral. La formación de Coo-
peradores y Cooperadoras en ese entonces posibilitó efectuar sesiones en el patio 
contiguo en San Francisco.11 La actividad de los Cooperadores se halló suspendida 
entre 1910 y 1917. En 1917-1919, el señor Nicanor Aguilar fue el presidente de 
Cooperadores (Aguilar, 1917).
La situación política se hallaba caracterizada por un liberalismo católico: ex-
presión y categoría elaborada por las propias narrativas locales. Es difícil asumir 
la generalización, usualmente aceptada, de la sociedad cuencana como predomi-
nantemente conservadora. La misma figura de García Moreno –en cuyo nombre 
se creó el partido– fue controversial en Cuenca. Localmente hubo brechas para 
un múltiple accionar político. Las autoridades regionales como Rafael M. Arízaga, 
entre otros, expresaron tal complejidad política. Arízaga fue jefe civil y militar de 
Cuenca en el gobierno alfarista; y, “a pesar de ser un distinguidísimo personaje y 
10 En el sentido del lugar cedido temporalmente a los salesianos en el sector del convento de San 
Francisco y en evocación de las Indulgencias y privilegios de los Terciarios Franciscanos que 
en 1876 Pío IX había otorgado a los cooperadores.
11 El padre Guerriero transcribe testimonios el 8 de diciembre de 1960 de la señora Ángeles León 
V. de Cordero y de Luis Cordero Crespo, 1997, I: 554-557.
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católico” (Guerriero, 1987, I: 182), debió acoger la decisión de exilio de los religio-
sos salesianos acusados de conspirar contra el Gobierno. En otra instancia, José 
Peralta, como canciller liberal, inició nuevos acuerdos con la Santa Sede (cfr. Ayala, 
1993: 238). Por su parte, un “conservador” cuencano como don Remigio Crespo 
Toral, se manifestó en estos términos:
Después de la conjuración encabezaron los ricos de la Reforma, los filósofos y los 
arribistas de la Clase Media encumbrados por la Revolución. Ahora la embestida 
ha descendido a las capas bajas, a los predilectos de Cristo (…) nadie lucha más y 
mejor que un hijo del pueblo, desde la cumbre de su santidad: Don Bosco (Crespo 
Toral, 1935: 22).
Fotografía 1
Padre Carlos Crespi, año 1916
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Bajo aquellas condiciones se planificaron las misiones al Oriente. El mismo 
año de llegada (1893) se había establecido el Vicariato de Méndez y Gualaquiza.12 
Entre los recién llegados hubo un fuerte sentido misionero en su labor.13 Varias de 
las rogativas y manifestaciones se realizaron en su nombre. Los retratos y repre-
sentaciones de los primeros sacerdotes expresan tal profundo sentido misional.
Fueron sedes salesianas, tanto la Casa de las Misiones en Cuenca, cuanto la 
localidad de Sígsig. Se edificaron casas de posada. Luego del espacio cedido en San 
Francisco, monseñor Domingo Comín trasladó la casa a una nueva residencia en 
el centro de la ciudad.
El rector mayor en 1902 manifestó:
Yo también deseo que la casa de Cuenca se abra en cuanto sea posible y que poco a 
poco se convierta en un centro de piedad, de vocaciones y de caridad (…) estoy de 
acuerdo que la casita del Corazón de María, pase a las Hermanas. Estoy de acuerdo 
que pronto entren tres Hermanas a Gualaquiza (Creamer, 2010: 56-57).
La vinculación relativamente pronta con los sectores del Azuay que presen-
taban poder de decisión, explica varias de las dinámicas que alcanzó la actividad 
misionera. Insisto en lo de Azuay porque no se redujo a sectores afincados en la 
localidad de Cuenca. Colaboraron varios propietarios situados en otras localida-
des de la provincia. Esto implicó una diferencia respecto a las labores efectuadas 
en Guayaquil y Riobamba, más dirigidas a áreas céntricas.
Aquellos sectores en ese momento comprendían al concejo cantonal, a gru-
pos de propietarios y a la prensa. Monseñor Comín, en noviembre de 1926, ben-
dijo el parque en el que se había situado a la Institución Gota de Leche y a lo cual 
asistieron “numerosas damas y caballeros de lo más notable y aristocrático de la 
sociedad cuencana” (El Mercurio, 1926/11/09). En Gualaquiza, los primeros mi-
sioneros habían sido recibidos por el teniente político Juan Coronel y por uno de 
los colonos, el señor Guillermo Vega, “protector de la Misión” (Brito, 1942: 8-9).14
12 Con el papa León XIII, el 8 de febrero de 1893 se estableció el Vicariato de Méndez y Guala-
quiza. Presencia Salesiana en el Ecuador. Primer centenario, 1888-1988, Cuenca, Edibosco, 1987.
13 El profesor Javier Coronel ha efectuado una valiosa indagación documental en el Colegio Téc-
nico Salesiano de Cuenca. Le agradecemos habernos compartido su información.
14 La familia Vega mantuvo relación con la misión por lo menos hasta los años sesenta. Tomás 
Vega Toral, Algunas consideraciones sobre nuestro Oriente Amazónico y Monografía del cantón 
Gualaquiza, Cuenca, Talleres de la Editorial Don Bosco, 1958.
Conformación del espacio local en Cuenca y labor salesiana entre los años 1920 y 1960  441
De modo similar a Guayaquil, debe considerarse en Cuenca la importante 
eclosión de un sector de población femenina en la labor religiosa salesiana.15 Doña 
Ángeles León recuerda:
Me lancé a recolectar los medios necesarios para la obra que el piadoso señorío de mi 
tierra completó en pocos días (…) Llegó el día de la bendición y fui yo misma la que 
formulé y repartí las tarjetas para las madrinas. Las matronas respondieron enviando 
su aceptación y doce varas de cinta rosada cada una (en Guerriero, 1987, I: 555).
Fue espacio y tiempo propicio en la eclosión de iniciativas particulares, como 
los bienhechores para sostener las misiones.16
Los primeros enlaces locales marcaron prácticamente un mismo período 
de labor (1893-1896 y 1898-1917-1924). Luego de la fundación del santuario de 
María Auxiliadora, la labor adquirió nueva dinámica con la expectativa misio-
nera oriental. Aunque la mira se hallaba sobre el vicariato oriental recientemente 
creado, fue primero abierto un nuevo eje católico en Cuenca y en la provincia. 
Fueron definidos los ejes misioneros Cuenca-Sígsig y Cuenca-El Pan, a más de la 
parroquia en el centro de la ciudad, con el concurso de sectores propietarios par-
ticulares y ante la expectativa generada entre instancias eclesiásticas y del gobierno 
civil. Unos cinco años después fue establecido el importante eje de trabajo técnico-
agrícola en la zona de Yanuncay y la futura parroquia Don Bosco.
Desde entonces, la obra salesiana tuvo uno de los más importantes efectos 
al suscitar espacios de participación colectiva bastante diversa, en un momento 
histórico con restricciones, para establecer nuevos ámbitos de adscripción y per-
tenencia, a más de la familia y las pocas posibilidades que abría la escolaridad en 
algunos sectores de la urbe. Tales implicaciones estuvieron circunscritas en un 
ejercicio de participación eclesiástica.
3. Cuenca, sede de participaciones eclesiásticas
El ámbito social cuencano fue sede de varias manifestaciones religiosas públicas 
de gran envergadura. Durante el siglo XX tales manifestaciones contaron con la 
presencia salesiana. Los misioneros participaron y las dinamizaron.
15 He efectuado un estudio similar en: “Transformaciones sociales en Guayaquil y basa educativa 
salesiana”, que será incluido en el volumen sobre Educación Técnica Salesiana (en prensa).
16 En 1942 se estableció una Beca Misionera a la cual, entre otros, contribuyeron: Nicanor Mer-
chán con un anillo de esmeralda que produjo 3.610 sucres, y Alberto Ledergerber con un anillo 
vendido en 600 sucres (Brito, 1942: 71).
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Durante unas cinco décadas se produjo un cúmulo de referentes religiosos 
con impronta local y que posibilitaron niveles de manifestación pública: partici-
paciones colectivas y un repertorio de símbolos que vincularon a sectores sociales 
frecuentemente desplazados. Por una parte, fueron desplegados los primeros pasos 
en la advocación a María Auxiliadora. En seguida, la edificación del santuario 
María Auxiliadora, similar al que se erigiera al sur de la ciudad de Guayaquil, y 
las actividades suscitadas en su entorno urbano. Posteriormente, la vinculación 
salesiana al Congreso Mariano y al Primer Congreso Eucarístico Diocesano de 
Cuenca. Finalmente, la Coronación Pontificia de María Auxiliadora.
Fotografía 2
Niños del Oratorio Festivo, integrantes del Clero. Cuenca-Azuay, año 1933
A la par del eje misionero orientado desde el Azuay hacia el Oriente ecua-
toriano, la advocación a María Auxiliadora estableció un fuerte carácter salesiano 
en la localidad. Llegaría a “ser la capital azuaya residencia de un obispo salesiano 
y centro de cuatro regiones misioneras” (El Mercurio, 1928/05/15). Hoy en día, 
se continúa rememorando a Cuenca como la ciudad más salesiana del Ecuador 
(sic),17 resultado de varios hechos.
17 Referencias tomadas de nuestras entrevistas y cuyo significado proviene de una conformación 
histórica.
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3.1 Advocación a María Auxiliadora
Entre 1893 y 1894 los primeros misioneros consiguieron que el gobernador Anto-
nio Moscoso declarara a María Auxiliadora como Patrona de Gualaquiza (Brito, 
1942: 8-9). En su trayecto a Cuenca, el padre Tallachini describió que el párroco 
de Chuquipata “hablaba de tal manera y con tal entusiasmo de Don Bosco y María 
Auxiliadora, que fue imposible resistirle” y que Cojitambo “es un gran centro de 
devoción a María Auxiliadora fruto de la piedad de nuestros misioneros D. Spinelli 
y D. Mattana, que han hecho frecuentes excursiones por estas comarcas” (Boletín 
Salesiano, nº 9, 1903: 248).
Otro impulso en la evocación de María Auxiliadora giró en torno al año 1902 
cuando, junto a un cuadro pintado por Huiracocha, fue encargada una escultura 
al artista Daniel Alvarado, quien la talló en nogal.18 Ese hecho sería rememorado 
50 años después por el propio papa Pío XII.19 Una corona de doce estrellas fue 
confeccionada por el artista Daniel Orellana. Su bendición la efectuó monseñor 
Benigno Palacios, el 23 de mayo de 1903 en la catedral y participaron los padres 
Félix Tallachini y Albino del Curto. Por la tarde, hubo un desfile por la calle Bolívar 
cantando coplas improvisadas del poeta y expresidente Cordero:
Toda Cuenca te quiere,
Toda Cuenca te implora,
Tú serás siempre Nuestra
María Auxiliadora.
El Boletín Salesiano en Turín registró así el acontecimiento:
Con su óbolo se modeló y labró en pocos días una hermosa estatua de la Virgen de 
Don Bosco. Bendecida en la Catedral por el Ilmo. Sr. Administrador apostólico con 
asistencia del V. Cabildo, fue transportada en procesión solemne a nuestra capi-
lla (…) Cincuenta de las principales matronas llevaban alrededor de la estatua sus 
cintas rosadas: que para tanto da la piedad cuencana. La imagen es obra elegante y 
expresiva del Sr. Alvarado, afamado discípulo del insigne Vélez, hijos ambos de este 
suelo (…) Los habitantes de la suburbana parroquia de San Roque, entusiasmados 
por su digno Párroco y activo Cooperador Salesiano, el Sr. D. Napoleón Piedra, 
quieren alzar, no ya una capilla sino un templo regular. Con este fin transportamos 
en solemne procesión campestre la imagen de María Auxiliadora a una humilde ca-
sita, donde le prestan culto, mientras con ahínco trabajan el lugar llamado Llano de 
San José. Con esto ya puede V. pensar que se va propagando también la Cofradía de 
18 Testimonio de doña Ángeles León en 1960 y Luis Cordero (Guerriero, 1987, I: 556).
19 Breve Pontificio de 18 de junio de 1950 (transcrito en Guerriero, 1987, I: 563).
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María Auxiliadora de Don Bosco y honor a los devotos cuencanos (Boletín salesiano, 
nº 12, 1903: 324).
En el salón del antiguo convento de San Francisco se había dispuesto el altar 
con la imagen de María Auxiliadora flanqueada por óleos de San Francisco de 
Sales y de San Luis Gonzaga. A las afueras del local, en el patio inmediato, hubo 
otra escultura más grande junto a la cual solían reunirse las cooperadoras.20 Otras 
esculturas fueron elaboradas: una para Sígsig y otra que luego pasó al orfelinato 
Valdivieso (“Crónica Casa Central”: 9), en San Francisco.21
Un efecto de las celebraciones fue que el padre Félix Tallachini, de buena 
predicación, haya sido invitado por la Catedral para que participara en la oración 
fúnebre en memoria de León XIII. El padre Tallachini fundó la Sociedad Obrera 
San José, antes que La Salle y la Alianza Obrera (“Crónica Casa Central”: 11).
Luego, en 1903 en Turín, con un Breve Pontificio se coronó a la Virgen María 
Auxiliadora. Cabe recordar que en el propio Boletín Salesiano ya constaba una 
sección permanente dedicada a Agradecimientos y “Gracias de María Auxiliadora”, 
en la cual, desde 1901, fueron incorporados testimonios procedentes de Ecuador. 
Es recordada la organización de una procesión de María Auxiliadora en ro-
gatoria por la sequía (“Crónica Casa Central”: 12). La advocación había sostenido 
activos –salvo algunos años– a Cooperadores y Cooperadoras de Cuenca. Por lo 
menos una vez al año, obligadamente, se congregaban para su celebración. Sucedió 
así en 1902-1904 y 1917-1919 (Aguilar, 1917).
Años después, el 24 de abril de 1924, fue inaugurado el santuario de María 
Auxiliadora. Colaboró el artista escultor B. Vintimilla. Con ese motivo se efectua-
ron colectas para concluir trabajos del presbiterio y colocar la estatua en la facha-
da.22 En torno al santuario fue conformada una archicofradía de María Auxiliadora 
que tuvo actividad entre 1925 y 1949, liderada por mujeres que han pasado al 
anonimato. El 27 de mayo de 1923 la Alianza Obrera del Azuay declaró a María 
20 Según memoria de don Luis Cordero (cit. en Guerriero, 1987, I: 556), entre los primeros coo-
peradores se encontraban por lo menos cinco señoras.
21 La familia Valdivieso fue benefactora salesiana alrededor de 1902 (carta transcrita en Antonio 
Guerriero y Pedro Creamer, Un siglo de presencia salesiana en el Ecuador. El proceso histórico, 
1888-1889, Quito, 1997, p. 343).
22 Diario El Mercurio, 1 de julio y 23 de noviembre de 1925. “Después de algún tiempo de suspen-
sión de los trabajos por enfermedad del Sr. Benigno Vintimilla, desde la semana pasada se halla 
nuevamente trabajándose la estatua de mármol” (27 de junio de 1926). “Con bastante actividad 
continúan los trabajos de la estatua en mármol de María Auxiliadora” (21 de agosto de 1926). 
Rifa a favor del santuario de María Auxiliadora (15 de julio de 1926). Luego, se denunció un 
robo de los bienes (1 de febrero de 1927).
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Auxiliadora su patrona oficial.23 A ello se sumó una modalidad de participación 
familiar llamada Coros, presididos por un síndico que organizaba mensualmente 
la acogida en sus hogares de María Auxiliadora (Guerriero, 1997, I: 573). El padre 
Crespi fue rector del santuario entre 1937 y 1941.
Los sucesos en torno a su advocación guardan particular relevancia porque 
no se limitó al ámbito central de Cuenca. Produjo un referente colectivo en buena 
parte de la provincia, especialmente en las localidades del sector de los ríos Santa 
Bárbara y Collay, en dirección oriental, además de las parroquias en el cantón 
Cuenca. Sígsig y El Pan fueron localidades desde las cuales se dispuso la política 
misionera salesiana.
En 1903 se constató que
El Pbro. D. Joaquín Spinelli, durante las misiones de Cuaresma, había ya colocado 
la imagen de María Auxiliadora en varias parroquias y son contadas ahora las que 
no la tienen. El intrépido misionero de Gualaquiza, el P. Mattana acaba de poner la 
primera piedra de una capilla dedicada a María Auxiliadora y con esta son cuatro en 
la provincia (Boletín Salesiano, nº 12, 1903: 324).
Sígsig se constituyó en la “Villa Mariana por antonomasia”. Ahí se conformó 
un “fuerte escuadrón de Cooperadores”, además de la Cofradía de la Santísima Vir-
gen. Fue una de las localidades con mayor participación de alumnas.24 La capilla de 
Tudul fue centro de celebraciones por el mes de María (El Mercurio, 1929/05/08). 
En el Santuario era rector el padre F. Sáez.25 Tuvo bastante incidencia la labor del 
padre Castagnoli hasta su fallecimiento, mientras construía un colegio (El Mercu-
rio, 1928/04/04; 1928/05/05). En los salones del convento de El Santuario se había 
firmado el “acta de fundación del Comité por la Educación de la Juventud Sigseña” 
y para la torre del santuario de Tudul los padres salesianos hicieron traer un reloj 
(El Mercurio, 1926/11/17; 1928/07/17).
En El Pan hubo participación salesiana entre los años 1919 y 1943; luego 
de este año fue erigida como parroquia diocesana. La obra salesiana acompañó 
ese nuevo eje de poblamiento interno sobre el curso del río Collay. A El Pan se lo 
identifica aún hoy día como sede del antiguo camino por Sevilla hacia Méndez, 
uno de cuyos edificadores fuera el padre Albino.
23 L.7.3.040, “Crónica de los orígenes salesianos de Cuenca”, “Crónica Casa Central” [51 ff.].
24 En 1928, allí fueron registradas alrededor de doscientas alumnas y otro tanto que participaron 
en el Oratorio festivo de Sígsig, El Instituto de las Hijas de María Auxiliadora (Madres Sale-
sianas). Álbum-Homenaje de sus exalumnas de Guayaquil, Colegio María Auxiliadora, Artes 
Gráficas Senefelder, 1928 (Brito, 1942: 10).
25 L8 3001, Archivo Inspectorial Salesiano.
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3.2 Congreso Mariano Diocesano
De modo convergente, en mayo de 1928 el obispo Daniel Hermida y monseñor 
Domingo Comín convocaron al Congreso Mariano. Entre los dignatarios y auxi-
liares (presidentes y vicepresidentes honorarios, presidentes del Congreso, damas 
de honor) se contabilizaron alrededor de cien personas (El Mercurio, 1928/05/19).
Se había conformado una Asamblea Católica que se reunía en el santuario 
de María Auxiliadora.
Quizá en el Ecuador la solemnidad jubilar en honor de la gran advocación a la que 
rinde tan hermoso culto la familia de Don Bosco, haya sido Cuenca la que con mayor 
éxito y brillo responda a los programas de Turín: el ser la Capital azuaya residen-
cia de un obispo salesiano y centro de cuatro regiones misioneras (El Mercurio, 
1928/05/19).
Entre las resoluciones del Congreso Mariano estuvo solicitar al papa Pío XI 
“que declare Dogma de Fe la Asunción de María Santísima al Cielo en Cuerpo 
y Alma, y Medianera Universal de la Iglesia y también que se contribuya con 
un pequeño óbolo para la erección de la Capilla dedicada a la asunción de la 
Virgen María en el Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza” (El Mercurio, 
1928/08/21). El padre Spinelli, junto al padre Colombo, apoyaron directamente el 
Congreso. En Azuay se recogieron 5.000 firmas y hubo también apoyo de azuayos 
en Machala.
Posteriormente, en 1931, el padre Spinelli elaboró el temario para un Se-
gundo Congreso Mariano, referido a María en el hogar (Brito, 1942: 12). En 1935 
se efectuó en Cuenca la fiesta de canonización de San Juan Bosco (Palacios, 1935). 
Tales sucesos precedentes dieron ocasión al Primero Congreso en 1938.
3.3 Primer Congreso Eucarístico
Entre los días 6 y 13 de junio de 1938 se efectuó por primera ocasión el Congreso 
Eucarístico Diocesano de Cuenca. Ese acto no tenía precedentes en la localidad 
por la movilización social que implicó. El “apoteósico Congreso Eucarístico, la 
máxima explosión de Catolicismo en todo el Austro Ecuatoriano” (Brito, 1942: 
12). Allí tuvo un rol fundamental la Congregación Salesiana.
El Congreso fue convocado con ocasión del 50º Aniversario de la muerte de 
San Juan Bosco, el excelso apóstol de la Eucaristía. La evocación de Don Bosco 
fue parte relevante en la alocución del obispo de Cuenca y del propio nuncio 
apostólico. El director del Congreso fue el padre Crespi, quien en otro momento 
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se presentó como su promotor.26 Y, como uno de los presidentes honorarios del 
Congreso, se encontraba monseñor Domingo Comín. El padre Colombo fue uno 
de los tesoreros del Congreso. Además, el padre Crespi compuso la música para 
la ceremonia.27 La población asistió regularmente y obtuvo acogida en el Teatro 
Salesiano. En la Casa Salesiana hubo varias actividades, entre ellas, los comités de 
señoritas y jóvenes que hicieron labores de colecta en varias entidades (Memoria, 
1948: 10-15, 31, 91).
El Congreso suscitó la formación de colectivos de trabajo y ocasiones de 
participación sectorial. Por un lado, representantes eclesiásticos, desde la Santa 
Sede y las autoridades locales,28 hasta el representante de la Comunidad Salesiana, 
padre Carlos Crespi. Por otro lado, cuatro comités (de señoras, caballeros jóvenes 
y obreros (sic) y una Junta Organizadora).
Desde Azogues hasta Cuenca había arcos de flores por donde debía pasar el repre-
sentante de Su Santidad. ¿Quién no recuerda la enorme cruz que dominaba el patio 
del Cornelio Merchán? ¿Esa custodia monumental que desde la parte más alta del 
Merchán dominaba de día y de noche con sus luces de ciudad eucarística? ¿Quién no 
recuerda ese patio apiñado de gente en los diversos días del Congreso?29
Con aquella organización se expresa la complejidad en la conformación so-
cial y las dinámicas múltiples de representación. “Toman parte en él, todas las cla-
ses sociales de Cuenca (…) todos los obispos de Ecuador en uno con los laicos”.30 
Diez años después, en 1948, hubo necesidad de clarificar las jerarquías establecidas 
en aquel evento: “la Junta Organizadora tenía la primacía sobre todos los comités 
formados” (Memoria, 1948: 25).
El Congreso Eucarístico en 1938 contó en Cuenca, con la participación de 
Remigio Crespo Toral, rector de la Universidad, entre otros. “La autoridad máxima 
(…) era el eminente Crespo Toral”.31 Habían apoyado adicionalmente, en Gua-
yaquil, don Rafael Florencio Arízaga Toral y, en La Libertad, don Darío Roge-
lio Astudillo.
26 Carta del 26 de marzo de 1938, en Memoria del Primer Congreso Eucarístico Diocesano de 
Cuenca, junio de 1938, Cuenca, Editorial Don Bosco, 1948, p. 19.
27 La letra fue compuesta por el doctor Luis Cordero Dávila.
28 El nuncio; los obispos de Méndez, Ibarra, Riobamba y Guayaquil; los superiores de los salesia-
nos, dominicos y carmelitas.
29 Padre Juan Carlo, quien llegó a Cuenca en 1936. Boletín Salesiano, nº 46, 1982, p. 20.
30 Padre Carlos Crespi, SDB Apóstol de los pobres, manuscrito, s.f., p. 9, en Archivo Histórico de la 
Casa Inspectorial.
31 “Crespo Toral en el Congreso Eucarístico de Cuenca ofrendó su ciencia y talento (…) solo él 
podía presidir y afrontar tan altos problemas: Crespo Toral en el Congreso Eucarístico fue un 
esclavo de sus propias alas” (Memoria, 1948: 25).
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Don Remigio Crespo en 1935 también había presidido el Comité de ho-
menaje a San Juan Bosco, que se efectuó el 9 de junio en el Teatro del Instituto 
Salesiano Cornelio Merchán.
En otro vértice, con motivo del Congreso se configuró importante partici-
pación de población femenina. La mayoría no ha sido registrada. Mencionamos 
a algunos sectores y grupos: Comité femenino; Áureas Plumas Femeninas; las 
Damas Católicas y las empleadas y obreras cuencanas; Comité Pro Congreso de 
señoras de Gualaceo. Y asistió un grupo de señoras de Quito y Guayaquil (Me-
moria, 1948: 85-89).
Adicionalmente, con motivo de las Bodas de Oro del padre Spinelli en 1942, 
podemos conocer que se hallaban activos el Círculo Don Bosco y comités de Coo-
peradores y Cooperadoras, y socias de María Auxiliadora. Fue presidenta de las 
Cooperadoras la señora Eudosia González de Malo y adicionalmente cuatro se-
ñoras de la directiva. Se hallaba vigente también el Comité María Auxiliadora, 
con cuatro dirigentes y se reunieron doce damas de honor. Las señoritas Loyola 
confeccionaron prendas. Principalmente se reconoció el apoyo de la señorita Flo-
rencia Astudillo, matrona católica, y el patriota Nicanor Merchán (sic), presidente 
honorario de los Cooperadores. Además, se agradeció a las señoritas Panchita Arí-
zaga Toral, Julia Granda Guillén, Rosa Villavicencio, Aurelia Villavicencio, Judith 
Vélez y Lucrecia Jara. Se agradeció a Alberto Ledergerber H. (esposo de doña Ra-
quel Crespo), Antonio Ávila Maldonado, tesorero, y Héctor Pauta Córdova, vocal, 
todos directivos de los Cooperadores. Los vocales de los cooperadores sumaron 
otras doce personas (Brito, 1942: 16). Participaron la Asociación de Señoras de la 
Caridad y la Misión Salesiana y Colonos de Aguacate.32 Se adhirió la directora del 
Colegio Herlinda Toral (ibíd.: 67 y 72). Finalmente, sorprende la participación de 
alrededor cincuenta mujeres, algunas hoy anónimas.
3.4 Coronación Pontificia
Como se señaló, la advocación a la Virgen Auxiliadora en Cuenca venía estable-
ciéndose desde inicios del siglo. También se había realizado la coronación de la 
Virgen en Turín años atrás.
Cuenca en 1950 fue definida como sede de la primera Coronación Pontificia 
de María Auxiliadora. En 1949 se conmemoraban las bodas de plata del santuario 
de María Auxiliadora y se había aspirado a una coronación diocesana. Con deci-
sión del obispo Hermida y del secretario diocesano Manuel Serrano Abad, se optó 
32 Localidad en la ruta Sígsig-Gualaquiza. Observación personal.
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por una Coronación Pontificia. El obispo remitió petición al Papa (Guerriero, 
1997, I: 553-557). 
El himno oficial de la Coronación fue escrito por el doctor Luis Cordero 
Crespo33 y la música por el padre Crespi. El profesor Nelson A. Pons pintó una 
imagen que en esos días presidió la fachada del colegio. La corona fue burilada por 
don Julio Segovia Andrade en los talleres del señor Guillermo Vásquez.
El 12 de noviembre de 1949 se efectuó la Primera Peregrinación de la Virgen 
María Santísima “a través de los pueblos Australes” (Guerriero, 1987, I: 558-67), 
iniciando entre las poblaciones de Girón y Santa Isabel, al suroccidente de la pro-
vincia del Azuay. Es significativo que se haya empezado por aquella región. Debe 
recordarse que esta zona conecta el corazón de la Sierra con áreas de la Costa, 
además fue escenario de defensa fronteriza nacional en el conflicto con Perú, siete 
años atrás. Por otra parte, el antropónimo isabelino34 había expresado una inno-
vación hispanista de antiguas áreas cañaris como Chaguarurco (luego, parroquia 
Santa Isabel), en donde se había conformado la Sociedad de Obreros 24 de Mayo.35
Fue destacada la conformación de comités de caballeros y damas (integrados 
por alrededor de 31 personas) y un comité de vicarios foráneos y curas párrocos 
de la diócesis.36 Además, un subcomité de turismo, ornato y prensa (Memoria, 
1948: 91-92).
Toda la celebración mariana fue registrada en la revista Ilustrada Don Bosco 
(8 de diciembre de 1950).37 Entre el 7 de noviembre y 8 de diciembre tuvo lugar 
el mes de María Auxiliadora Inmaculada. Se abrieron varios oradores y se efectuó 
un triduo.38 En la ciudad de Cuenca se realizó una gran procesión,39 con veladas 
33 Quien después fuera alcalde.
34 “Cuenca toda se ha transformado en la Casa bendita de Isabel” (Memoria, 1948: 70).
35 Cfr. El Mercurio, 11 de agosto de 1925. La Gira Misionera de la Virgen Salesiana duró un año 
y continuó por Sígsig, Gualaceo, Chordeleg, Paute, El Pan, Guachapala, Sevilla de Oro, San 
Fernando, Solano, Azogues, Biblián, Cañar, Alausí, Sibambe, Chunchi, Tixán, Guasuntos, Oña, 
Nabón (Memoria, 1948: 70).
36 Entre los salesianos se reconoció a los padres Luis Calcagno (quien visitó Cuenca en 1894), 
Joaquín Spinelli (cuya muerte se rememoró un año atrás); y, en la Casa Central de las Misiones 
Salesianas, entre otros, a Aurelio Pischedda (anterior director), el inspector Pedro Giacomini y 
el director Juan Migliasso. Fue delegado pontificio monseñor Comín.
37 “Se pusieron al servicio del trascendental acontecimiento todos los órganos de propaganda”. 
En diario El Mercurio hubo una sección llamada “Sábados de María Auxiliadora”. En radio 
Tomebamba y radio El Mercurio se realizaron transmisiones de los eventos.
38 Día de la Niñez y la Juventud, Día de las Parroquias, Día de la Coronación.
39 Llegaron delegaciones de colegios salesianos de Riobamba y Guayaquil. Doña Flor M. Salazar, 
entonces alumna del María Auxiliadora de Riobamba, integró una de las delegaciones que 
desfilaron. Revista Avance, mayo de 2011, p. 18-20.
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de música y literatura y un masivo acto en el estadio municipal. Tuvieron lugar 
importante las autoridades locales.40 Fueron especialmente destacados los alcaldes 
de Cuenca y Quito con sus esposas.
En Cuenca, la advocación a María Auxiliadora conllevó otras implicaciones, 
debido al carácter mariano de la ciudad. Con la labor salesiana se completaron 
las referencias católicas que habían predominado con las devociones a la Virgen 
del Carmen, El Rosario y La Inmaculada, o la Virgen del Bronce. Las actividades 
religiosas en torno a su advocación obtuvieron preponderancia en el curso del 
siglo XX.
Por otra parte, aquellos momentos de participación religiosa colectiva posi-
bilitan establecer la voluntad que otorgaron varios sectores de interés, ubicados en 
la instancia gubernativa local, en niveles eclesiásticos y en segmentos poblaciona-
les. Lo señalado aproxima la explicación, en buena medida, respecto a qué sectores 
contaban con poder de decisión en el plano civil (las alcaldías, grupos familiares en 
varios rangos y estatus, población joven en emergencia) y los niveles eclesiásticos, 
en donde la Comunidad Salesiana adquirió pertinencia.
Como he sugerido, en todos aquellos momentos, en las ocasiones generadas 
por los salesianos fue manifiesta una participación colectiva y la posibilidad de 
representación por parte de varios sectores en la localidad. En su dimensión so-
cial, a más de los valores en juego, aquella quizá fue una de las implicaciones más 
relevantes en la convocatoria religiosa.
4. Artes y ciencias en la obra misionera
Azuay –Cuenca– y Cañar habían sido zonas abiertas a las corrientes artísticas, 
especialmente en arquitectura y literatura. Hubo abundante producción artística 
y científica. Puede recordarse una entidad social que, incluso hasta hace pocos 
años, mantuvo actividad intelectual: el Centro de Estudios Históricos y Geográfi-
cos de Cuenca, establecido en 1916 y entre cuyos fundadores se hallaban Remigio 
Crespo Toral, Francisco Tálbot,41 Luis Cordero y el padre Matovelle. El propio Luis 
Cordero había llevado a la exposición internacional de Madrid (1892) y luego a 
Montevideo (II Congreso Científico Latinoamericano, 1901) sus ensayos de siste-
matización lingüística acerca del quichua.
40 El día 8 de diciembre desfilaron los diecisiete colegios y escuelas de la ciudad (unos 6.000 alum-
nos); las nueve vicarías y sesenta y tres parroquias; cincuenta asociaciones religiosas y comités 
Pro Coronación. Llegó una delegación de estudiantes de Guayaquil y Riobamba. Un total de 
50.000 personas acudieron al acto en el Estadio (Guerriero, 1987, I: 568-570).
41 Quien en 1928 expresó apoyo a los misioneros salesianos.
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Desde otro ángulo, a nivel mundial se habían venido promoviendo exposi-
ciones y convenciones internacionales. Ecuador había participado en la mayoría 
de ellas. Recuérdese la Exposición Universal de Chicago en 1892 y, en Quito, la 
edificación destinada a la Segunda Exposición Nacional en 1909 (hoy, Ministerio 
de Defensa, La Recoleta).
Fotografía 3
Padre Carlos Crespi, acompañando un desfile. Sector el Padrón, bajando  
hacia el puente El Centenario. Cuenca-Azuay, (cerca de 1950)
En ese contexto, el padre Crespi llegó con la finalidad de apoyar en la pre-
paración de la Exposición Misionera que se efectuaría en 1925.42 En 1923 fue al 
Oriente y en 1925 celebró un contrato con el Gobierno ecuatoriano.43 Incluso 
se preveía la formación de una colonia italiana.44 En 1935 el Gobierno italiano 
42 En 1926 también se conmemoraban Bodas de Oro de las primeras misiones salesianas en Suda-
mérica.
43 En Gualaquiza, Limón y Méndez actualmente permanecen las áreas sedes de las antiguas mi-
siones. La labor dio origen, años después, a establecer la jurisdicción cantonal Don Bosco. 
Observación personal.
44 “Proyecto de colonización italiana”, IV6, Archivo Histórico Inspectorial; y, Padre Carlos Crespi, 
sdb, s.f.: 4-6.
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confirió al padre Crespi el título de comendador. El padre viajó por última vez a 
Italia en 1937.
Las artes escénicas se presentaron en la sociedad local con un inusitado y 
nuevo significado: vinculadas a la labor pastoral. Un hecho significativo es que 
uno de los bienes más preciados que se les entregó a los primeros religiosos en 
1902 fue un armonio (Guerriero, 1997, I: 555). Las fuentes documentales indican 
que particularmente en el curso de los años 1900, la asociación artes-ciencias fue 
impulsada en la localidad por sectores religiosos. Aquella fue otra dimensión so-
cial activada por la acción de los salesianos, en un ambiente local propicio y en un 
contexto internacional.
Varios de los sacerdotes se presentaron permanentemente como misioneros 
que articularon conocimientos en las ciencias y las artes. Ya en 1924 la Misión Sa-
lesiana obtuvo un premio en la Exposición Agro-Pecuaria e Industrial de Cuenca 
(El Mercurio, 1924/11/15). Muy especialmente el padre Crespi logró vincular las 
ciencias naturales, el cine y las obras musicales. Estas dimensiones formaron parte 
de sus principales recursos de participación en los ámbitos locales que visitó, desde 
Europa hasta Norteamérica y Ecuador. Ambas dimensiones acompañaron toda su 
labor misionera hasta su fallecimiento. En 1982 monseñor Luna expresó:
En esa tesitura, urgido del dolor comunitario, le dije al silencio elocuente del padre 
Crespi palabras que en su vida habrían sido un desafío a la modestia original (…) 
Le dije fundamentalmente que Dios se había regocijado, con una presencia original 
constante, en hacer de él una figura de contrastes (Boletín Salesiano, nº 46, 1982: 3-4 
y 30-31).
El padre Crespi había sido enrolado como soldado en el Ejército Regio Ita-
liano45 y había efectuado una investigación sobre fauna en la región de Padua.46 El 
complemento artes-ciencias lo desarrolló en su estancia en Cuenca y lo concretó 
en varias experiencias de trabajo y marcos institucionales (escribió unas ocho 
obras musicales conocidas). Uno de sus primeros conciertos musicales precisa-
mente lo presentó recién llegado, entre familias de Quito, a mediados de 1923. En 
noviembre de ese año, el Municipio de Cuenca le otorgó medalla de oro por su 
marcha Tomebamba. Compuso también las obras 24 de Mayo Marcha Triunfal,47 
Marcha Épica al 10 de Agosto, Las Campanas de Macas y Pongo de Manseriche.
45 En el Distrito Militar de Varese en 1919 (Archivo Histórico Inspectorial).
46 Tesi di Laurea (Contribución al conocimiento de la fauna de agua dulce), Padua, Editrice Uni-
versitaria, 1921 (Archivo Histórico Inspectorial).
47 “Al Excmo. Señor doctor don José Luis Tamayo, presidente de la República del Ecuador, la 
Misión Salesiana Orientalista, agradecida dedica 24 de Mayo Marcha Triunfal, profesor doctor 
Carlos Crespi, Misionero Salesiano” (1923) (Archivo Histórico Inspectorial).
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En Guayaquil, durante la presentación de la película sobre el Oriente, “la mú-
sica estuvo a cargo del mismo salesiano, quien desde el piano seguía con sus notas 
todo el desarrollo de los varios pasajes de la película, acomodando para cada uno 
de ellos tonos adecuados” (El Mercurio, 1927/03/05).
El primer Congreso Diocesano de Cuenca en 1938 contó con música del 
padre Crespi (“Gloria a Cristo en su gran Sacramento” y Misa a Cuatro Voces) y letra 
de Luis Cordero Dávila. La música compuesta por el padre Crespi fue definida 
por los organizadores en los siguientes términos: “vibren en las dulces notas de 
este himno popular, además de la delicada inspiración del artista, privilegiado de 
la melodía: la fe, la devoción, el ardor de un salesiano, trasunto de D. Bosco” (Me-
moria, 1948: 22). En 1949-1950, la música de la Coronación Pontificia de María 
Auxiliadora fue preparada por Carlos Crespi (Himno a María Auxiliadora) y la 
letra por Luis Cordero Crespo.
Un particular sentido estético precisamente fue concretado en la arquitec-
tura y edificación del antiguo Colegio Técnico Salesiano C. Merchán. Su valor 
arquitectónico se ha dimensionado poco, al igual que la edificación del antiguo 
santuario María Auxiliadora. Las fotografías que nos quedan retratan una laborio-
sidad arquitectónica, la inversión de un enorme trabajo colectivo y una imagen del 
mundo que se buscó representar.48 En ese complejo arquitectónico se construye-
ron frontispicios amplios, escoltados en sus extremos con columnas y fustes; arcos 
interiores que abren los pabellones; ¿pisos de piedra?, corredores amplios; gradas 
¿de madera? y ¿terrazas? que abren el espacio hacia arriba, que ofrecen además 
nuevos ángulos de vista. Se trataba de una verdadera producción de espacio, en 
superficie y volumen, en donde se juega con casi todos los estilos arquitectónicos 
posibles. Hubo colaboración del ingeniero Carlos Bartoli y del arquitecto Hugo 
Faggione (El Mercurio, 1928/04/29).
Otro eje fundamental en la participación misionera fue la asociación que 
establecieron los salesianos entre la finalidad misionera, el contenido educativo y 
la tecnología.49 Don Bosco había dado muestras de los exitosos resultados, en un 
marco temporal de profundos cambios sociales en la propia Europa. Estaba en 
juego la conducción de potenciales contingentes laborales y la efervescencia de 
segmentos jóvenes de la población. 
48 Un estilo monumental similar al del Hospital General de Guayaquil [ca. 1926].
49 Véase la asociación establecida en Ministerio de Educación Pública, Orquesta Sinfónica de 
Cuenca, Concierto de enero-1977, dedicado a los Cien años de Misiones Salesianas, signo de Evan-
gelio y Progreso, Cuenca, 1977; la vasta realización artística en la Bodas de sacerdocio del padre 
Crespi, en Programa de los Festejos de Bodas de Oro Sacerdotales del padre Carlos Crespi, Cuenca, 
s.e., 1967; y el testimonio del padre Juan Carlo en Cuenca [nº 1918], (en Boletín Salesiano, nº 
46, 1982: 20).
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Alrededor del año 1900, en Cuenca hubo un interés por desarrollar artes 
y oficios manuales. A más de los mencionados en Todos los Santos, Corazón de 
María y San Francisco (1893-1896, 1898-1903), entre los años 1912-1913 se inició 
un taller de imprenta y encuadernación. La obra editorial fue un recurso de alta 
calidad y eje privilegiado en la primera labor salesiana.
5. Agricultura y el Oriente
Años después fue establecida una nueva dimensión: la educación agraria, enten-
dida básicamente como tecnificación agrícola,50 en la cual participó el padre Crespi, 
entre otros. Aquella tecnificación fue considerada solución a problemas económi-
cos de raigambre histórica en Azuay.51
Entre 1920 y 1930 se tomaron medidas para la enseñanza agrícola. La misma 
labor misionera fue asociada al desarrollo agrícola, no únicamente a las artes ma-
nuales. La educación salesiana se había basado precisamente en los oficios ma-
nuales. En Cuenca, sin embargo, ese carácter práctico estuvo redimensionado 
hacia la actividad agropecuaria. Hubo un proyecto salesiano de menor tiempo en 
Riobamba y Atocha (Ambato). En 1927, en los terrenos junto al río Yanuncay y 
Tarqui se estableció un centro de capacitación.52 Ahí, el padre Crespi impulsó un 
centro de aspirantado o noviciado y un centro de futuros coadjutores. En ese año, 
dieciséis jóvenes acogieron la convocatoria. Inicialmente se había nominado Casa 
Colonia Agrícola Salesiana María Auxiliadora, cuyo objetivo era que allí se “pre-
pare el futuro personal para la Misión”.53 Luego, fue residencia de varios sacerdotes 
ecuatorianos y extranjeros en formación. El propio padre Guerriero –compilador 
de las crónicas salesianas– participó en ese proyecto alrededor de 1944-1947. Allí 
se había instalado también en 1940 el Normal Orientalista.
Para la conformación de la Escuela de Yanuncay llegó un sacerdote experto 
en agronomía y botánica.54 Se compró un terreno al pie de Turi y un lote adicio-
50 De forma similar, en Europa se impulsaba la técnica agrícola. El propio Boletín Salesiano in-
cluía novedades editoriales, entre las cuales encontramos la Biblioteca Agraria Solariana y La 
Industria Agraria según el Sistema Solari o Manual del Agricultor Moderno. Boletín Salesiano, 
nº 7, agosto 1904, p. 167.
51 Este aspecto se ha desarrollado en Juan F. Regalado, “Política y organización territorial en el 
Austro ecuatoriano (1940-1970)”, en II Encuentro Nacional de Historia de la provincia del Azuay, 
Cuenca, Gobierno Provincial del Azuay, Universidad de Cuenca, 2011 (en prensa).
52 Al poco tiempo, se denunció un robo de “muchos instrumentos de agricultura” de la quinta de 
Yanuncay. Diario El Mercurio, 3 de marzo de 1927.
53 [cuadernos] L.7.020; L.72023 [1927, f. 1v]. Archivo Histórico Inspectorial.
54 Ingresó en 1929 como consejero agrícola el misionero Carlos María Poggione (L.7.2023).
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nal al final de la avenida Solano. Se consiguieron materiales didácticos y enseres 
agrícolas, además de cabezas de ganado fino. Se disponía también de un establo 
para acémilas de servicio en los viajes al Oriente. Una gestión del padre Crespi en 
1928 logró del gobierno de Isidro Ayora –entonces todavía presidente interino 
en el contexto de la Revolución Juliana– la designación de diez becas “con una 
suma mensual de S/. 400 y con el solo derecho de parte del Gobierno de mandar 
si sería oportuno un representante en los exámenes finales nada más”.55 Hubo una 
primera demostración pública sobre el aprendizaje de los alumnos. Se consiguió 
también la refrendación por la Ley de Títulos de educación (Guerriero (1987), I: 
465). Hasta 1934 se habían obtenido tres lotes de terreno. En 1939 se concluyó allí 
una nueva edificación.56 Los terrenos se cultivaban para aprovisionamiento. “Se 
acabó la cosecha del maíz en las tres quintas. Gracias a Dios fue regular” (L.7.2.028; 
10 de agosto de 1934). Después se creó el Colegio Agronómico en Paute.
Entre las finalidades, la principal consistía en establecer actividades agríco-
las en el Oriente (“en la región oriental, donde la agricultura era necesaria”). El 
Colegio Agronómico de Paute habría incluido también estudiantes shuar (Rosa-
les, 2007). Se solicitó “limosna para la conversión de los jíbaros, Casa Central de 
las Misiones, Cuenca” (Bodas de Oro de las Misiones Salesianas 1895-1994). De 
modo convergente, estaba consolidándose un camino de herradura desde El Pan 
hacia Méndez por impulso del padre Albino del Curto.57 Sobre la labor que estaba 
desem peñando el padre Albino, hubo un frecuente reconocimiento por parte de 
sectores locales.58
En tal ambiente colectivo se llegó a convocar, en 1917, a una conferencia sobre 
las misiones dictada por el padre C. Moreno, a petición del sacerdote chileno Flo-
rencio Sáez, misionero salesiano en Gualaquiza y del secretario del superior, padre 
Costamagna. El padre C. Moreno provenía de la Orden de Predicadores y al mismo 
tiempo fue identificado como amigo de los Cooperadores. El padre Moreno había 
servido también en la región de Canelos.59
55 L.7.2.024.
56 Padre Carlos Crespi, SDB, s.f.: 9; “Datos biográficos del padre Carlos Crespi” (mecanografiado), 
Archivo Casa Inspectorial, p. 5; y, L.7.2.028.
57 El padre Albino del Curto había servido en Guayaquil durante dos años como director del Asilo 
Santisteban (Guerriero, 1987, I: 392-397).
58 Uno de ellos estuvo representado por el médico Emiliano Crespo, quien en 1946 como dipu-
tado apoyó la construcción de la carretera El Pan-Méndez. Emiliano Crespo Astudillo, Memo-
rias de un Cirujano, Quito, Casa de la Cultura Ecuatoriana, 1982. Además, la memoria colectiva 
en El Pan y Sevilla frecuentemente remite a Albino del Curto (observación personal).
59 En ese período hubo dos misiones: la de Canelos y la naciente en Gualaquiza. Ceslao Moreno, 
Conferencia sobre las Misiones Salesianas del Oriente Azuayo, Cuenca Imprenta de Vélez Her-
manos, 1917, p. 10.
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A la conferencia sobre las misiones salesianas asistieron tanto sectores de la 
población cuencana como la representación eclesiástica, presidida por el obispo de 
Cuenca y el obispo de Ibarra.60 El lugar escogido fue la Capilla de los Artesanos en 
María Auxiliadora, a las tres de la tarde. El padre Albino del Curto y don Francisco 
Tálbot obtuvieron una colecta entre los asistentes de ciento veintiocho sucres. Al 
día siguiente, el obispo Pólit entregó cincuenta sucres. Por su parte, el general José 
Miguel Rivadeneira donó un botiquín e indicó al padre Sáez que el presidente de 
la República había dispuesto la asignación de quinientos sucres mensuales para el 
camino a Méndez “y Gualaquiza y que habían sido devueltos los fondos señalados 
para el de Indanza” (El Tren, 1917/05/07).
En 1917 se eligió a las misiones como tema obligatorio (Aguilar, 1917). El 
tema abordado tuvo la finalidad de contradecir la tacha que se había lanzado a 
su labor, calificándola como interesada y egoísta. “Los misioneros de Méndez y 
Gualaquiza se habían resignado heroicamente a la injusticia de ministros autó-
cratas y de crueles escritores”. Quizá esa conferencia fue uno de los primeros actos 
públicos que instauró la relevancia misionera, hasta entonces de bajo perfil. “Hasta 
ahora los Misioneros de Méndez y Gualaquiza no habían desatado sus labios para 
recomendarse a la admiración del público”. Otra dimensión fue instaurada desde 
su presencia in crescendo en la prensa local (Moreno, 1917).
El periódico El Tren expresó que “el Centro Orientalista del Azuay con los 
Misioneros Salesianos deben convocar una reunión pública para estudiar el pro-
blema oriental y resolverlo de modo práctico” (1917/06/17).
Posteriormente, el padre Crespi autoidentificó a la labor como “La Misión 
Salesiana Orientalista”.61 Hubo manifiestos por nuestro Oriente (cfr. El Mercurio, 
1925/07/03). Desde Quito, el padre Crespi indicó al capitán Luis Mora: “estoy tra-
bajando por el triunfo del gran plan de colonización del Oriente” (El Mercurio, 
1926/02/04). En 1926 fue convocado el Congreso Cuencano de adhesión a las 
misiones y a sus miembros para “cooperar con sus luces a llenar los fines de esa 
institución concurriendo a las sesiones de 27, 28 y 30 de mayo que se celebrarán 
en la Casa Central de los Salesianos” (El Mercurio, 1926/05/27).
Desde otro ámbito, entre 1929 y 1930 el Centro de Estudios Históricos y 
Geo gráficos de Cuenca había indicado enfáticamente su interés en “procurar la 
colonización de la región oriental”. Para ello, el Centro participó activamente en 
las llamadas “Juntas Orientalistas” y en el “Congreso Cuencano de Adhesión a las 
Misiones Católicas” (Revista del Centro de Estudios, entrega 18, abril de 1931, p. 
60 Manuel María Pólit y Alberto Ordóñez C., respectivamente.
61 Documento del Archivo Histórico Inspectorial (1923), con motivo de su obra musical 24 de 
Mayo.
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181-89). Aquel centro de estudios reconoció la influencia de órdenes como las de 
los redentoristas y los salesianos (“la Fundación del Beato Bosco”) (Revista del 
Centro de Estudios, entrega 12, diciembre de 1925).
En 1942 se recordó que se había encargado “a la Misión Salesiana la salvación 
del Oriente” y se reconoció que aquella era “la verdadera y única defensa de nues-
tro territorio” (Brito, 1942: 21-22). Por su lado, El Mercurio, entre enero y julio de 
1941, había efectuado una campaña orientalista semanal (Brito, 1942: 60).
Poco después, el doctor Moreno manifestó:
Hoy, al reconocer la abnegada labor de cincuenta años de la Misión Salesiana y 
tributarle toda la honra y aplauso que le debe el Ecuador, necesario es también que, 
en medio del rubor y la vergüenza que nos oprime, juremos enmendar los yerros 
pasados, y prometamos ir a nuestro Oriente, siguiendo a la caridad de Cristo con 
toda la cooperación y el apoyo que le debemos. ¿Aún seguirán los Presupuestos de la 
nación sin partidas para el apoyo de las Misiones del Oriente, para la construcción de 
caminos, para el fomento de la colonización oriental? (Moreno, 1944: 30).
Pero sobre todo, aquello coincidió con una política para encontrar alivio 
económico con la inmigración oriental de azuayos. Estaba en conformación el 
frente oriental del espacio social azuayo (Regalado, 2011). En 1894 los salesia-
nos habían viajado a Gualaquiza acompañados de maestros artesanos de Cuenca 
(“Crónica Casa Central”: 3). Años después, en complemento, fue establecido el 
Normal Orientalista. En 1922, antes de salir de Italia, el padre Crespi adelantó 
gestiones sobre un proyecto previo presentado por el gobierno ecuatoriano para la 
colonización del Oriente (Padre Carlos Crespi, s.f.: 5). Recuérdese que el Vicariato 
de Méndez y Gualaquiza fue establecido por el Papa en 1893.
En 1917, el sacerdote dominico C. Moreno describió la labor salesiana en 
estos términos: 
Una Misión compuesta de catorce religiosos salesianos: diez sacerdotes y cuatro 
hermanos, presididos por el infatigable Apóstol de la Cruz, el santo y amable señor 
obispo Costamagna, y repartidos en tres residencias de Gualaquiza, Indanza y Mén-
dez, fundadas estas últimas por ellos en 1914 y 1915, y en la parroquia de Sígsig, 
residencia habitual del Superior (…).
A seis horas del pueblo de Sígsig se encuentra el caserío de Granadillas con cinco 
familias; cinco horas adelante, el del Rosario, con nueve familias; dos horas más allá 
el caserío denominado El Aguacate, con ocho; dos horas adelante, el de Cuchipamba 
con cinco; y por fin, siete horas más allá se encuentra Gualaquiza, el centro de la 
Misión con quinces familias de colonos. Son pues 42 familias que preparan el campo 
para la colonización futura (Moreno, 1917: 10).
“¿Qué hacen los misioneros salesianos?”, preguntó ante su auditorio: 
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Preparan previsivamente la colonización que hay que establecer allí para no perder 
el territorio, tan luego como hayan logrado llevar a cabo el generoso proyecto de 
abrir un camino de herradura desde el pueblo del Pan hasta Méndez, obra en la cual 
están empeñados los obreros apostólicos hijos de don Bosco, especialmente el activo 
y abnegado padre Albino del Curto (…) Méndez, os diría él, es el centro de muchas 
esperanzas; más de 150 familias agricultoras del pueblo del Pan, deseosas de emigrar 
al Oriente para buscar allí su subsistencia y teatro a su actividad, han dirigido sus 
miradas a Méndez, como hace muchos años varios habitantes de Gualaceo y sus 
contornos volvieron sus ojos en la hora de la necesidad a Indanza (…).
Tenemos ya expedito el camino en una extensión de 25 kilómetros, obra cuyo costo 
puede pasar de 3.000 sucres, y faltan solo 50 km más para entonar el himno del 
triunfo (…) Cinco familias del Pan están desmontando buena extensión de terreno.
Los padres Giner y Aparicio Andrade, salesianos, español el primero y ecuatoriano 
el último, caídos en la brecha, muertos gloriosamente en esta Misión (ibíd.: 12-13).
Se preveía que “en el porvenir habrán de aportarse indudablemente grandes 
capitales con los que se realice la magna empresa del ferrocarril de Puerto Bolívar 
a Cuenca y desde aquí hasta un punto navegable del río Santiago por la hoya del 
Paute”. “No habrían de pensar en preparar seria y dignamente el porvenir de las 
provincias azuayas en la región oriental”. “Las demás provincias que han sido favo-
recidas con su vecindad al Oriente tienen ya de antiguo caminos bastante aprecia-
bles para llegar allá”. “Los sagrados intereses de la religión que todos profesamos –la 
gloria de Dios y el bien de las almas–, los de la República, y en particular los regio-
nales de las provincias del Azuay, no menos que la esperanza de que la colonización 
de las regiones de Gualaquiza sea el preludio del ansiado ferrocarril” (ibíd.: 17).
Años después, la prensa local señaló:
En vez de desear, prematuramente acaso, la inmigración extranjera, formemos 
sociedades fomentadoras y protectoras de la colonización nacional. Ahora en que 
la pródiga región de Méndez, gracias a la acción entusiasta de los Salesianos, va 
pronto a verse provista de puentes de hierro y de caminos de herradura (El Mercurio, 
1924/12/24).
El obispo Hermida publicó un manifiesto pidiendo apoyo a las misiones (El 
Mercurio, 1925/10/21). El padre Alberto Castagnoli elaboró un mapa de la región 
oriental (El Mercurio, 1924/12/24) que luego se puso a disposición del público. A 
su vez, hubo defensa y contrarréplica a favor y en contra del “monopolio religioso 
en el Oriente”, entre otros, por el coronel Nicolás F. López (El Día, 1928/06/30), F. 
Cisneros P. y F. Tálbot, quien había acompañado al gobernador en su excursión a 
Méndez (El Mercurio, 1928/07/08 y 12). Debido a “las falsas imputaciones” y que 
“la labor de dicha Comunidad en nuestro Oriente Azuayo ha sido menospreciada 
por escritores que sin conocerla se han valido de la prensa para sus fines”, la So-
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ciedad Alianza Obrera del Azuay expresó su adhesión a los padres salesianos (El 
Mercurio, 1928/07/15).
En esa perspectiva, hacia la Amazonía se inscribe, además, la realización de la 
Exposición Misionera Internacional en Roma, a la cual el padre Crespi contribuyó 
desde Ecuador.
Como se señaló anteriormente, el padre Crespi había llegado en 1923.62 Entre 
1923 y 1925 preparó materiales obtenidos en Gualaquiza y Méndez. En Guayaquil 
adelantó una presentación de los materiales.63 En el Teatro Sucre, en Quito, se 
realizó “una función dramática en beneficio de las misiones salesianas” y “el her-
moso drama El civilizador del indígena” (El Mercrio, 1925/07/05 y 07). El gobierno 
juliano autorizó al ministro de Gobierno para celebrar contrato con el misionero 
salesiano, padre Crespi para fomentar las misiones en la región oriental (El Mer-
curio, 1925/09/10; 1925/10/16).
En 1926 acompañó a la exposición en Roma y en Turín. Los tres pabellones 
asignados a las misiones en Ecuador integraron material cultural sobre la sociedad 
Shuar, un herbario y la película Los invencibles shuar del Alto Amazonas. El padre 
Crespi habría dictado “más de 150 conferencias sobre el Oriente ecuatoriano y en 
toda Italia hizo propaganda con películas” (El Mercurio, 1927/02/23; 1927/03/04). 
Una vez de regreso, proyectó la película en localidades de Imbabura y en Ancón, 
por invitación de la empresa Anglo. De allí obtuvo la donación de cuatro cables 
de acero, que fueron trasladados hasta El Pan (Padre Carlos Crespi, sdb, s.f.: 6), en 
miras de un puente en Méndez, que luego se llamaría puente Guayaquil. En fe-
brero de 1927, el padre Crespi presentó al Gobierno su informe de gestiones para 
conseguir apoyo para la colonización (“colonizar el Oriente para salvarlo”). En 
ese mismo mes, durante dos noches en el Teatro Sucre de Quito, fueron exhibidas 
“las películas orientalistas” Los Invencibles y Shuaras o Jívaros; también fueron ex-
puestas en el Teatro Puerta del Sol. En total hubo unas cuarenta y cinco presenta-
ciones (El Mercurio, 1927/03/04) y cuya recaudación sumó 2.033 sucres que serían 
invertidos en el primer hospital de Méndez y que llevaría el nombre de Hospital 
Quito.64 En Guayaquil se presentó la película en el teatro El Edén. Además, en Mén-
62 Algunas biografías sobre el padre Carlos Crespi ya han sido publicadas (v.gr., el trabajo del 
Lcdo. Luis Álvarez; y Luis García Carpio, Carlos Crespi Croci el apóstol de los pobres. Datos bio-
gráficos, Cuenca, Imprenta offsetcolor, 1975; a más de los Boletines Salesianos). Es un material 
de opinión muy importante para dimensionar su labor en Cuenca.
63 “De Guayaquil ha llegado el Rvdo. Padre salesiano Carlos Crespi. Lo saludamos” (diario El 
Mercurio, 14 de noviembre de 1924). Tiempo después, se reconoció que “el P. Crespi siempre 
es noticia” (diario El Mercurio, 24 de marzo de 1925).
64 Cit. del periódico El Día, en El Mercurio, 23 de enero, 1 de febrero y 11 de marzo de 1927. En 
Quito, hubo un redactor de El Comercio que no entendió “el objeto a que está encaminada” la 
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dez se habían elaborado “planos para las iglesias y escuela agrícola” (El Mercurio, 
1928/06/13). El padre Crespi fue contratista para reparación y construcción del 
camino El Pan-Méndez (El Mercurio, 1927/03/05; 1927/08/26). Finalmente, la se-
gunda película sobre el Oriente65 y una gramática shuar fueron llevadas al Con-
greso de Ciencias Naturales en la Universidad de Columbia.
Fotografía 4
Romería de María Auxiliadora. Cuenca-Azuay, (cerca de 1938)
En su informe al ministro de Previsión Social, el padre Crespi expresó:
Compuesta la película en agosto, empecé una propaganda en toda Italia, espe-
cialmente en las regiones de Piamonte, Lombardía, Véneto y Emilia, regiones que 
película; en cambio, hubo apoyo en especial “del periódico liberal El Día” (“Hablando con el 
padre Crespi”, 4 de marzo de 1927).
65 Que se editaría allá. Otra filmación continuó en 1928. Hubo contrato con el Gobierno para que 
filmara aspectos de la fiesta cívica del 24 de mayo en Cuenca, el arribo del ferrocarril en Ca-
yambe y el Archipiélago. Fue anunciado que “en unión del técnico italiano filmaron ayer varios 
interesantes aspectos de la ciudad especialmente los barrios comerciales” (28 de julio de 1928) 
y que “de la región oriental vinieron los padres Albino del Curto y Carlos Crespi en compañía 
del operador cinematográfico Sr. Vitte”; en Quito “se ensaya película filmada por el p. Crespi” 
(diario El Mercurio, 9 de marzo, 29 de agosto y 2 de septiembre de 1928). “Se ha terminado 
la impresión de la película que demuestra aspectos de la agricultura de nuestro país… la casa 
filmadora de Nueva Cork ha ofrecido enviarla muy pronto (4 de enero de 1929). También véase 
la entrevista efectuada al padre Crespi (1974), reproducida en Boletín Salesiano, nº 46, 1982.
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pueden proporcionar más fácilmente así capitales como brazos colonizadores. 
Además he tenido contacto con la Gran Sociedad Algodonera, Sociedad Lom-
barda de caucho, Shiaparelli y Erba (sobre productos medicinales) y con diferentes 
grupos financieros, a quienes a su debido tiempo, demostrada la posibilidad de 
colonizar el Oriente, podrán intervenir con fuertes capitales (…) Su Excelencia el 
Premier Mussolini, una vez que leyó mi memorial y entusiasmado por mi labor 
cumplida en el campo científico con la participación del Congreso internacional 
Americanista, con las más amplias frases de encomio, apoyó mi proyecto (…) A 
fin de ayudar nuestro plan de colonización, sugirió que antes de amenazarla con 
fuertes capitales, se procediera previamente al envío de un pequeño núcleo de per-
sonas solteras escogidas, prácticas en ganadería tropical, núcleo que preparará las 
casas, potreros, desmontes y asegurará una base fuerte para un pronto y eficaz de-
sarrollo de la colonia (…) Considerando que Italia y Alemania son las dos naciones 
europeas que actualmente pueden proporcionar aún fuertes núcleos colonizadores 
y que estos además de propender al común adelanto del comercio e industrias 
ayudan también a confirmar la soberanía del Ecuador en su oriente amenazado 
(…) la hora que atravesamos es histórica para el gran porvenir del Ecuador: El 
brazo que tiende la más poblada nación europea para los comunes intereses de 
engrandecimiento y para un provecho adelantado de las tierras orientales, se lo 
debe estrechar (El Mercurio, 1927/03/04).
Estos hechos dimensionan la complejidad en las vinculaciones de la obra sa-
lesiana entre sectores de índole nacional y marcos internacionales. No únicamente 
en instancias locales.
El recién electo vicario apostólico de Gualaquiza no había podido ingresar 
inmediatamente al Oriente, pero logró obtener “donativos de sus antiguos amigos 
y discípulos que le han sido enviados desde el Brasil, Argentina, Chile y Perú, han 
servido para su misión en los días de mayor estrechez y angustia”. “Las misiones 
salesianas continúan recibiendo de año en año, como otras muchas misiones, el 
subsidio pecuniario de la Sociedad de la Santa Infancia” de Francia. Hubo donati-
vos del canciller de Chile, Víctor Eastman Cox, quien visitó Cuenca. Por su parte, 
Federico González Suárez donó una preciosa custodia para Méndez y el obispo de 
Cuenca “en repetidas circulares ha excitado calurosamente a los católicos azuayos 
a favorecer con sus limosnas aquella obra”. “Cinco centavos por año, nada más, 
pide aquí el padre Florencio Sáez a los niños cuencanos, a quienes invita para 
que se alisten en la Asociación llamada el Apostolado de la Inocencia, que con la 
aprobación del señor arzobispo de Quito y la de nuestro ilustrísimo Diocesano, 
ha establecido entre nosotros”.66 También apoyó el párroco de Alausí, padre Eloy 
Abad, sacerdote cuencano. “Varios de los señores que tienen sus propiedades en la 
parroquia Sígsig han procedido frecuentemente con los hijos de Don Bosco con 
66 Símil del alistamiento en la sociedad francesa Santa Infancia.
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tales muestras de bondad que son considerados por estos como sus benefactores”. 
A eso se sumó la señora María Angélica Noboa, guayaquileña, quien fue calificada 
de benefactora de los misioneros salesianos (Moreno, 1917: 14-16, 19).
Con este acumulado, en la prensa y foros locales fue incorporado el signifi-
cado salesiano asociado a la colonización (v.gr., “El padre Crespi y nuestra región 
oriental”, “La labor orientalista salesiana”, “En pro del Oriente”; todas, expresiones 
de diario El Mercurio en ese período).
La “Estadística misionera” en 1944 indicó en Cuenca: la labor de veinte sacer-
dotes y veinticuatro religiosas, veintitrés escuelas y nueve internados, seiscientos 
cincuenta estudiantes hijos de colonos, a más de trescientos treinta y cinco alum-
nos internos (Bodas de Oro, 1944).
6. Hacia la dimensión de lo urbano
La actividad de los salesianos suscitó innovaciones de índole social y cultural. Fue 
una presencia que se llevaba a efecto en Cuenca mes a mes, año a año.
A más del interés por las artes, la ciencia, lo agrícola, y el impulso misionero 
en el Oriente, en primer lugar se debe mencionar, aunque brevemente, una diná-
mica urbana establecida entre las obras de infraestructura salesianas. Un factor 
dinamizador fue el establecimiento de las entidades educativas y el santuario en 
1924. El parque Guayaquil pasó a conformar la parroquia María Auxiliadora. En 
esa manzana se abrió la Casa Central de las Misiones Salesianas. A ello se suman 
las edificaciones en otras áreas como Yanuncay, Paute, Sígsig, últimamente el área 
de la Universidad Politécnica y toda la dinámica sobre la avenida Don Bosco.
En segundo lugar, fue abierta una dimensión social de carácter público, con 
actividad periodística y la elaboración de documentos de difusión colectiva. La 
provincia de Azuay había generado una enorme actividad periodística. Durante 
el siglo anterior, la producción escrita había sido una de las importantes fuentes 
de narrativas colectivas, así como también el ámbito de confrontación política.
Aquella experiencia azuaya acumulada fue enlazada muy bien con el interés 
por la prensa y la divulgación de la Sociedad Salesiana a finales del siglo XIX. Re-
cuérdese que el Boletín Salesiano se había venido publicando en Turín desde 1896. 
Ese fue un sorprendente medio de comunicación de la obra misionera. Invitamos 
a revisarlo. Es admirable su cuidado editorial, como también que se publicara en 
varias lenguas. Más relevante todavía es la minuciosidad informativa que alimentó 
sus páginas, con noticias y reportes de Europa, Asia y América, a nivel local, en un 
período que iniciaba los medios electrónicos y mecánicos.
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Con motivo del Congreso Eucarístico de 1938, el padre Crespi expresó: “Lla-
mada la prensa a despertar en la conciencia de los pueblos la voz del deber, la 
prensa católica ha de hacer suyo el empeño de la Iglesia de mover a los creyentes y 
entusiasmarles” (Memoria, 1948: 19).
Entre los resultados que innovaron la vida en la localidad se encuentra una 
actividad básica: la producción de materiales de difusión y recursos didácticos. La 
Editorial Don Bosco en Cuenca inició labores en 1921.
En 1912, los salesianos habían publicado un semanario Granito de Arena. Du-
rante veinte años el padre Spinelli había preparado mensualmente la “Hoja Men-
sajera de María Auxiliadora” (Brito, 1942: 66). Como se indicó, la Congregación 
Salesiana había apelado a la información de prensa por lo menos desde los años 
veinte.67 Posteriormente, ese impulso en Cuenca fue posibilitado por la acción del 
padre Crespi. El padre fue uno de los más constantes en vincular la prensa cuen-
cana con la labor misionera.68 Muy frecuentemente en El Mercurio fueron registra-
dos minuciosamente los logros y viajes que se efectuaron en el curso de los años 
veinte.69 El diario acogió favorablemente la información misionera.70 Aquel diario 
presentaba un carácter liberal, plural, en contraste con el católico El Nacional.
67 “Rifa a favor de las Misiones Salesianas” el día 25 a las 3 de la tarde, “Los Salesianos” (diario El 
Mercurio, 25 de diciembre de 1924); ganó un premio la señora Dolores Sacaquirín de Guallpa 
(31 de diciembre de 1924).
68 Hasta su fallecimiento, fue frecuente lector de la prensa local (cfr. testimonios en Boletín Sale-
siano, nº 46, 1982).
69 El padre Crespi había estado en Cuenca de paso al Oriente, un año atrás, entre octubre y no-
viembre de 1923.
70 Casi todos los meses –y en algunos períodos, semanalmente– desde 1924 hubo noticias sobre 
los salesianos. Algunas de las noticias, transcritas hasta ahora, fueron las siguientes:
 “De Guayaquil ha llegado el Rdo. Padre Salesiano Dr. Carlos Crespi” (17 de diciembre de 1924); 
“al Oriente fue” (26 de julio de 1925); “Ayer debió marchar a Guayaquil la Rda. Madre Manuela 
de la Comunidad de Salesianas de esta ciudad acompañada de dos alumnas novicias” (19 de 
diciembre de 1924); “Ayer partió a Guayaquil, de donde seguirá viaje a Quito, Lima e Italia, la 
Rda. Madre Carolina, Superiora del instituto de Salesianas del Sígsig; le acompañan alumnas 
del mismo plantel” (21 de noviembre de 1924); “De la región oriental ha venido el Rvdo. P. 
Salesiano Albino del Curto” (31 de octubre de 1924; 28 de abril de 1927; 24 de julio, 1 y 4 de 
agosto, 30 de septiembre, 4 de octubre, 7 de noviembre de 1928; 3 de enero de 1929); de Sígsig 
“ha llegado el Misionero Salesiano Rdo. P. Bolla (7 de enero de 1925); “Visitador extraordinario 
de las Obras Salesianas en el Ecuador (…) los salesianos representan un factor importante” (7 
de octubre de 1925); “entre nosotros se halla el Ilmo. Sr. Obispo Salesiano D. Comín” (3 y 24 
de enero de 1925; 31 de octubre de 1928); “Un selecto público concurrió a la representación 
dramática dada en la Casa Salesiana” (1 de agosto de 1925); “Labor Salesiana. Ayer estuvo en 
nuestra redacción el p. salesiano José Carsi en compañía de dos aborígenes del Oriente llama-
dos José Antonio Vega (Guagari) y Juan Antonio Tibima; los dos demuestran inteligencia y 
poseen el castellano de manera suficiente para ser entendidos (…) trae una denuncia escrita 
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Con base en esa vasta labor y experiencia de trabajo, al igual que en 1928, se 
puede evaluar la expresión de Cuenca, “la ciudad que más tiene de esencia sale-
siana” (expresión de los años 1942-1946), en el sentido de que los diversos fren-
tes de labor salesiana se articularon en los ámbitos colectivos y económicos de 
Cuenca y llevaron a modificar algunos marcos institucionales en la base de la 
sociedad local.
Quizá en su alocución del 31 de mayo de 1942, el inspector padre José Corso, 
haya contribuido a establecer la fuerte asociación entre la ciudad de Cuenca y la 
labor salesiana. Ahí hubo frases insistentes sobre el sentido de “Cuenca salesiana”, 
“Cuenca: centro y alma de todo el movimiento salesiano” (Brito, 1942: 50). Con 
igual sentido, y en referencia al padre Crespi, se expresó que “en nuestra vida mor-
laca, sin lisonjas, pocos han sido los ejemplos de un Aliado de Cristo, en la obra 
regeneradora de un sector del planeta” (El Mercurio, 1945/10/01).
De modo análogo, un eje de innovación en el espacio local consistió en el 
impulso de actividades educativas en el más amplio significado. En esa dimensión, 
varios salesianos impulsaron la imprenta y la edición, encaminada hacia la que 
se convertiría en una de las más importantes experiencias educativas de ese mo-
mento histórico. Recuérdese, por ejemplo, la relevancia del Normal Orientalista, 
que luego fue adjunto al Colegio Fiscal Manuel J. Calle, y la perspectiva agrícola 
para la provincia. 
Alrededor del colegio se habían instalado ya en 1942 Talleres Gráficos y En-
cuadernación del Instituto Salesiano Cornelio Merchán. En 1946 Carlos Crespi era 
(…) que es perseguido por varios de sus compatriotas los que poseen una cantidad de diez 
rifles” (11 de agosto de 1925); “Al tener que retirarme a Quito (…) Pedro María Gialorenzo, 
director de la Casa Central de las Misiones Cuenca” (17 de febrero de 1925); “de gravedad, se 
encuentra la Rvda. Madre Inés de la Congregación Salesiana del Convento del Corazón de 
María” (19 de febrero de 1925); “el padre Crespi, que se halla actualmente en Quito, ha sido 
informado cablegráficamente de Roma que (…) fue embarcada nutrida colección de imple-
mentos y maquinarias agrícolas (1 de febrero de 1927); a Sígsig “procedente de Riobamba 
llegó el Rdo. p. Félix González de la Comunidad Salesiana” y “merece voto de aplauso el Rvdo. 
padre A. Castagnoli, quien dirige los citados trabajos” de la “nueva fábrica que se destinará 
para escuela de artes y oficios” (18 de marzo de 1927; 30 de marzo de 1928; 4 de abril de 1928); 
“del Pan vino el padre Salesiano Félix M. Bolla” (4 de febrero de 1927; 6 de abril de 1928); “de 
Méndez vino el padre Salesiano Telésforo Corbellini” y “después de su larga gira por Europa, 
ayer arribó a esta ciudad el infatigable misionero Carlos Crespi de la orden salesiana (3 de 
marzo de 1927); “retorno del padre Crespi” (6 de agosto de 1927; 9 de marzo de 1928); sobre 
hospitalización padre Juan Bonicati (6 de septiembre de 1928); “Vida eclesiástica. En el templo 
de la Virgen Auxiliadora de los Rvdos. padres Salesianos, el señor Presbítero Don Humberto 
M. Esquibel, celebró ayer su primera misa” (21 de enero de 1928); fue “Méndez el Rvdo. padre 
Dourdé Misionero Salesiano” (17 y 19 de enero de 1929). A esto se añade la información de 
correo que llegó para la Casa Salesiana (cfr. 14 de septiembre de 1928).
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director del instituto (Terán, 1947: 495). En 1947 estaba en servicio una Escuela 
Tipográfica llamada también “Talleres Gráficos de las Escuelas Salesianas Técnico 
Profesionales” y, en otras ocasiones, “La Tipográfica Salesiana de Cuenca”.71 La Ti-
pográfica publicó textos de carácter educativo y religioso. En 1947 se publicitaron 
alrededor de once libros, con descuentos según el volumen de compra.
Fotografía 5
El banquete de 22 platos que el Padre Carlos Crespi (fondo), ofrecía regularmente 
a más de 500 niños pobres. Instituto Cornelio Merchán.  Cuenca-Azuay, (cerca de 1950)
En la ciudad se había venido ejerciendo supervisión en las obras previa pu-
blicación, lo cual implicaba Licencia Eclesiástica.72 La Licencia estaba integrada 
por dos censores:73 el inspector salesiano y el obispo; (Corso y Hermida, respecti-
vamente (Moreno, 1947). En 1944, sobre la obra de Moreno Mora participó como 
censor el propio padre Crespi (nihil obstat) y el obispo (imprimatur).
La actividad cultural y científica cobra magnitud en un contexto mundial de 
mayores conexiones económicas y políticas, pero con restricciones locales. Desde 
71 Cfr. Florilegio Mariano Eucarístico por el reverendo padre Joaquín María Spinelli Misionero Sale-
siano, Cuenca Tipografía y Encuadernación Salesiana, 1942; Vicente Moreno Mora, Don Bosco, 
Cuenca, Escuela Tipográfica Salesiana Cornelio Merchán, 1947.
72 “Con licencia eclesiástica”.
73 Aurelio Pischedda, censor ad hoc; Manuel Serrano Abad, censor diocesano.
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entonces, en Cuenca se consolidó su perspectiva misionera y un proyecto pastoral 
basado en la educación de segmentos jóvenes de la población. La base de lo urbano 
se sustentaba en una organización desigual de los recursos.
En la navidad de 1924 se había efectuado la “Fiesta del Árbol de Navidad” en 
el Oratorio Festivo. Según la información de prensa, hubo la asistencia de 1.200 
niños, a quienes se les agasajó con dulces y ternos interiores y exteriores (El Mer-
curio, 1925/01/01). Un mes después, “en la Casa Salesiana, el martes por la tarde, el 
señor doctor Miguel Cordero Dávila dio una lúcida conferencia; inmediatamente 
después se procedió al reparto de premios y prendas de vestir a numerosos niños 
pobres que habían concurrido al acto con ese efecto” (El Mercurio, 1925/01/08). 
Allí también se efectuó una función cinematográfica con gran asistencia en palco 
y platea que duró hasta la noche “demostrando en esta forma la simpatía que se 
profesa a la benemérita orden de misioneros” (El Mercurio, 1926/07/31). En Sígsig, 
en su visita pastoral, el obispo de Cuenca fue recibido en la Escuela de las Madres 
Salesianas, en donde “tomó la palabra en representación de la clase obrera el doc-
tor Adolfo Corral (…) y manifestó las necesidades por las que atraviesa el pueblo” 
(El Mercurio, 1926/11/16).
En 1936 se iniciaron labores en la Escuela Popular Cornelio Merchán, inte-
grada por alrededor de cuarenta niños y jóvenes que recibieron educación prima-
ria. Grupos de población joven de la ciudad contaron con alimento, a la vez que 
participaban semanalmente en el espacio del Oratorio Festivo. Debe considerarse 
un hecho adicional, respecto a que en Cuenca (ca. 1868) había tenido acción la 
Conferencia de San Vicente de Paúl,74 la cual, en 1942 atendía a trescientas familias 
sin pan.75
En la antigua edificación se dio paso al Instituto Cornelio Merchán, en el pe-
ríodo comprendido entre los años 1940 y 1946, dedicado a la enseñanza de oficios 
y participación de algunos obreros (cfr. Brito, 1942: 29). Allí funcionó una escuela 
con ochocientos alumnos. Fue llamada Escuela o Instituto Cornelio Merchán y 
hubo también niñas. Entre los años 1926 y 1930 hubo artes de teatro.76 Tuvo acti-
vidad el grupo de actuación Compañía Infantil de la Escuela Merchán. Además, se 
había conformado el Coro Salesiano y la Banda Salesiana (ibíd.: 27). En el curso 
74 Según Remigio Romero L., quien además representaba a la Adoración Nocturna y el Culto 
Perpetuo, “abnegadas y heroicas Congregaciones que velan el sueño Eucarístico del Dios Hu-
manado” (Brito, 1942: 42). 
75 En 1974, el padre Crespi expresó: “Todavía hay en Cuenca mucha gente que pasa hambre” (en 
Boletín Salesiano, 1982: 19).
76 “Gran Teatro Salesiano” donde se presentaban dramatizaciones (sic) (una invitación del do-
mingo en la noche indicó las siguientes obras: La derrota social, Sindo el tonto y Los dos poetas). 
Diario El Mercurio, 15 y 21 de julio de 1926; “la función del domingo en la Casa Salesiana”.
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de aquellas décadas posiblemente fueron muy escasas las ocasiones en que niños, 
niñas y jóvenes pudieran participar en actos públicos y escenografía.
En ese contexto, don Vicente Mora preparó la biografía de Don Bosco diri-
gida al público joven, en treinta y un capítulos, recreando escenas, paisajes y diálo-
gos (V. Mora, 1947). En 1948 hubo una nueva convocatoria para que el Museo de 
Cuenca participara de la Exposición de Arte Indígena que se hallaba organizando 
el Vaticano en el año santo de 1950. Se obtuvo el apoyo del cardenal De la Torre 
y de la Casa de la Cultura. Se suscitó polémica con el Ministerio de Educación. 
Viajaron y se expusieron dieciocho obras de arte. Al regreso, pasaron a la Casa de 
la Cultura en Cuenca (Archivo de la Casa Inspectorial, Quito). La noche del 19 
de julio 1962, un incendio en el mes de julio destruyó la enorme edificación del 
colegio, parte de la documentación y el museo. El 10 de julio de 1980, el paso de la 
colección museográfica del padre Crespi hacia el Banco Central fue la última etapa 
de una labor en el campo cultural y educativo llevada en constancia.
Aquellas décadas anteriores de impulso educativo hicieron que al padre 
Crespi la alcaldía de Luis Moreno Mora le otorgara el Premio Municipalidad de 
Cuenca (3 de noviembre de 1946); que en 1956, el gobierno de Ponce Enríquez 
le confiriera, la Medalla al Mérito; que en 1965, con la presencia del ministro en 
Cuenca se le entregará la Medalla al Mérito Educativo de Primera Clase;77 y que en 
junio de 1982 el Gobierno le declarara Primer Propulsor de la Educación Técnica 
en el Austro (El Mercurio, 1982/06/24).
La dimensión misionera había producido un ámbito de referencia grupal 
y adscripción colectiva, entre los que se encontraba el carácter de exalumnos. En 
1972 se hallaba activo el Centro de Exalumnos Salesianos de la Ciudad de Cuenca.78 
Un segmento de exalumnos salesianos impulsó en 1972 el Colegio Particular Arte-
sanal Vespertino Carlos Crespi.79 En el homenaje de 1965, en representación de los 
exalumnos, participó don Ramón Morales Valdivieso (El Comercio, 1965/03/21) y 
don Luis García, presentó una biografía en su nombre (García, 1975: 7).
77 Se adhirieron al homenaje los acuerdos suscritos por el Consejo Provincial, UNE-Azuay, pro-
fesoras de la Escuela Fiscal de niñas Dolores J. Torres, profesores de la Escuela Fiscal de niñas 
Delfina Torres, Consejo Provincial del Azuay, Centro de Exalumnos Salesianos (diario El Co-
mercio, 1965/03/21; y diario El Mercurio, 1965/03/20-21).
78 Cuyo presidente fue don Vicente León Bermeo.
79 “Adelante Juventud, Colegio de Carreras Cortas Padre Carlos Crespi, Cuenca” [lema y escudo 
del colegio C. Crespi].
468 La obra salesiana y la conformación de identidades regionales y locales   
7. Consideración final
La acción salesiana en Cuenca puede ser dimensionada, por lo menos, en atención 
a dos aspectos: la generación de nuevas ocasiones de participación sectorial con 
nuevos referentes culturales y un sentido de pertenencia colectiva expresado en lo 
que puede inscribirse como el espacio azuayo. 
En ese momento de labor salesiana, una de sus principales dimensiones tuvo 
como efecto haber establecido una corresponsabilidad social en la vida local cuen-
cana y azuaya. La obra salesiana se insertó y dinamizó marcos institucionales es-
tructurados tanto en el plano gubernativo (civil y eclesiástico) como en la base de 
la interrelación social colectiva. 
La participación colectiva no consistía en un atributo natural. Fue una inno-
vación social no siempre libre de conflicto y bajo el ejercicio de constreñimientos 
por parte de los grupos de interés. Buen número de población contaba básica-
mente con espacios de interrelación y socialización circunscritos al ámbito de la 
familia, en sus variadas dinámicas. Todos aquellos aspectos, decisivos en la base de 
lo social, fueron afrontados en las décadas de labor salesiana en Cuenca.
En modo equidistante, su acción movilizó un nuevo horizonte de referencia 
cultural. Fue un combinado de acción misionera y producción cultural. El ámbito 
de lo cultural es entendido aquí como un conjunto de significados colectivos que 
fueron activados y, en ocasiones, producidos conforme se ejercía la labor religiosa 
y educativa. Como he indicado en otro trabajo (Regalado, 2011), los referentes 
simbólicos en Azuay y Cañar se han establecido configurando narrativas orales y 
escritas. Al mismo tiempo, entre marcos institucionales de producción cultural. 
Aquellos ámbitos institucionales culturales, sin embargo, estuvieron posicionados 
entre recursos colectivos y económicos que produjeron intereses específicos. Nin-
guna de las acciones estuvo huérfana de un repertorio de símbolos y narrativas 
que suscitara un proceso de identificación en el conjunto de la colectividad o que, 
por lo menos, se encaminara a ello. La labor educativa salesiana estuvo orien-
tada a vincular escolar y económicamente a sectores sociales de la localidad. Las 
artes, los oficios, los talleres, lo técnico, obtuvieron esa relevancia para sectores 
familiares concretos. Durante el período analizado (ca. 1900, 1917, 1924, 1960), 
la institución salesiana en Cuenca logró incluir a segmentos jóvenes de población 
que frecuentemente, y que de otro modo, se enfrentaban a restricciones ciertas en 
su trayectoria laboral.
Desde otro vértice, la acción salesiana en Cuenca llevó a configurar un com-
ponente social, económico y colectivo sobre aquello que se entendía por Cuenca 
y Azuay, abriendo la noción de “pueblos”, “comarca” y “provincias azuayas” hacia 
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una entidad definida como el “Oriente azuayo”. La exposición preparada en Eu-
ropa en 1926 sobre las misiones apoyó en esa dirección. Desde el punto de vista 
de los Cooperadores, las misiones, junto al referente religioso, encarnaban un sen-
tido de patria; definían lo que es patriótico y lo que es antiecuatorianismo (sic) 
(Aguilar, 1917). Los Cooperadores Salesianos reconocieron el “aprecio que tiene 
el Ecuador para la Comunidad Salesiana por sus inapreciables obras en el triple 
aspecto: religioso, patriótico y social” (Bodas de Plata, 1934: 14).
En un ambiente propicio de actividad intelectual local, hubo ocasión para 
ratificar un complejo sentido de frontera, respecto a los límites internacionales 
en el sur de la República. Varios de los textos de difusión despertaron sentido de 
pertenencia territorial y significado de patria, y fueron preparados en la propia im-
prenta salesiana. Recuérdese que el padre Crespi compuso dos melodías dedicadas 
al 24 de Mayo y el 10 de Agosto: referentes simbólicos patrios; y recuérdese que el 
24 de mayo es también día de María Auxiliadora.
Desde la labor misionera fue concebida una patria en términos católicos: “la 
Religión y la Patria” –había expresado el padre Moreno (1917). Estuvo en juego 
también la dimensión nacional, en el sentido de comunidad mayor de adscripción 
colectiva y ejercicio de definición territorial. Ambos sentidos convergieron en el 
sentido de patria, caro al largo siglo XX ecuatoriano.
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Labor salesiana en Cuenca
Referentes temporales (1893-1956)
1893-1895 Acogida de los misioneros en locales facilitados por la Curia y la Municipalidad.
1896
Enfrentamientos en la provincia entre liberales y conservadores. Suspendida su labor en 
Cuenca por decisión del gobierno de Eloy Alfaro. Un grupo de misioneros pasó a residir 
en Gualaquiza.
1902 Se retoman las labores en Cuenca.
1903 Fue bendecida la imagen de María Auxiliadora tallada por don Daniel Alvarado.
1917 Conferencia sobre las misiones efectuada en la Casa Salesiana.
1922 En Italia, el padre Crespi presenta un proyecto de colonización en Ecuador.
1920-1930 Impulso agrícola, educación y adquisición de terreno en Yanuncay.
1923 El padre Crespi llega a Ecuador. Visita Cuenca y la región oriental.
1924 Inauguración del santuario a María Auxiliadora.
1925 Contrato del padre Crespi con el Gobierno para abrir camino hacia Gualaquiza.
1926-1927
Exposición Internacional sobre Misiones y presentación de la película sobre la sociedad 
Shuar.
1927 Inician actividades en el Aspirantado y la Escuela Agrícola de Yanuncay.
1935-1936 Conformación de la Escuela popular Cornelio Merchán.
1937-1938 Implementación de los talleres para aprendizaje en artes y oficios.
1938 Primer Congreso Eucarístico de la Diócesis de Cuenca.
1940 El Gobierno autoriza la erección del Normal Orientalista.
1942-1946 Ampliación de los locales para crear el Instituto Cornelio Merchán.
1946 Premio Municipalidad de Cuenca al padre Crespi.
1950 Primera Coronación Pontificia de María Auxiliadora en Cuenca.
1956
El padre Crespi es nombrado Canónigo Honorario de la Catedral y el Municipio lo de-
clara Hijo Adoptivo y Benemérito de Cuenca.
Los salesianos en el Vicariato Apostólico  
de Méndez y Gualaquiza:
Configuración territorial, colonización y nacionalización  
del Suroriente ecuatoriano, siglos XIX y XX
Natàlia Esvertit Cobes*1
1. Introducción
El presente estudio aborda el desarrollo de las misiones en los territorios del Vica-
riato Apostólico de Méndez y Gualaquiza, en el suroriente de Ecuador, que fueron 
asignados a los salesianos a finales del siglo XIX. Por aquel entonces estas áreas 
estaban habitadas por indígenas Shuar y registraban una débil presencia coloni-
zadora. Se encontraban articuladas a la Sierra a través de precarias vías de comu-
nicación y en ellas la presencia del Estado era prácticamente inexistente.
El análisis abarca un extenso período, desde finales del siglo XIX hasta bien 
entrado el siglo XX, caracterizado por las grandes transformaciones que tuvieron 
lugar en la región, y se presenta estructurado en tres apartados. En los dos pri-
meros se establece el papel desarrollado históricamente por las misiones en las 
políticas impulsadas para la incorporación de los territorios amazónicos al Estado 
nacional ecuatoriano y se sitúa la misión salesiana en el marco de las iniciativas 
emprendidas por los grupos de poder regional del Azuay para la ocupación de las 
áreas selváticas colindantes. En el tercero, de mayor extensión, se expone cómo 
se produjo el despliegue de los salesianos sobre los territorios del vicariato y se 
analiza cómo incidió la actividad misionera en la configuración territorial, la co-
*1 Doctora en Historia de América por la Universidad de Barcelona. Ha publicado diversos tra-
bajos sobre la historia de la Amazonía ecuatoriana, las relaciones históricas entre el Ecuador y 
España, y la población de origen ecuatoriano en Cataluña.
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lonización y la nacionalización del suroriente, procesos que están directamente 
relacionados con la transformación de las identidades locales.
Tratándose de una temática que, por su interés y amplitud, merece un mayor 
desarrollo, se inciste en la identificación de hitos, puntos de inflexión y tensiones 
observadas, así como en la detección de posibles temas hasta ahora poco explora-
dos. El análisis permite ver la evolución del pensamiento y la práctica de los sale-
sianos, señalar los diferentes actores sociales participantes y observar las relaciones 
establecidas entre ellos.
La elaboración del trabajo se ha basado en la consulta y análisis de fuentes e 
investigaciones previas. Entre las fuentes, destacamos una serie de documentos ge-
nerados por los propios salesianos, especialmente valiosos de acuerdo con nuestro 
centro de interés (relaciones de viajes, relaciones etnográficas y geográficas, infor-
mes, crónicas, diarios, etcétera). Igualmente, documentos oficiales, libros, folletos 
y prensa relacionada con las misiones y con los grupos de poder regional impul-
sores de la obra salesiana, especialmente del Azuay, pero también de Riobamba y 
de Guayaquil; así como textos de viajeros, etnografías, etcétera. En cuanto a los 
soportes investigativos previos, se trata de estudios sobre las misiones, los shuar y 
el proceso de colonización en el área del suroriente.
2. La Amazonía, el Estado y las misiones en Ecuador
La Amazonía constituye la más extensa de las regiones naturales del Ecuador y 
ocupa casi el 50% de la superficie del país. Sus características ecológicas y étnicas 
han marcado un proceso histórico singular y de gran complejidad.1 En este apar-
tado señalamos, únicamente, algunos elementos clave sobre el proceso de incorpo-
ración de los territorios amazónicos al Estado nacional y sobre las funciones que, 
históricamente, han desarrollado las misiones religiosas en dicho proceso.
De entrada, conviene remontarnos brevemente al período colonial para re-
cordar que durante el primer siglo de dominación española se habían llevado a 
cabo exploraciones de los piedemontes amazónicos ecuatoriales, debido a la atrac-
ción que despertaba la explotación aurífera de esta región. Dichas exploraciones 
dieron lugar a la conquista de una franja de territorios en los que se produjo un 
intenso aunque efímero proceso de colonización, que implicó la fundación de 
1 Jean-Paul Deler, Ecuador. Del espacio al Estado nacional, Quito, Banco Central del Ecuador, 
1987. Anne Christinne Taylor, “El Oriente ecuatoriano en el siglo XIX: ‘el otro litoral’”, en Juan 
Maiguashca, edit., Historia y Región en el Ecuador: 1830-1930, Quito, Corporación Editora 
Nacional, 1994a.
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poblaciones como Baeza, Ávila, Archidona, Sevilla de Oro, Logroño y Zamora. 
En esa época se crearon cinco circunscripciones administrativas que fueron los 
gobiernos de Mocoa, Quijos, Macas, Yaguarzongo y Jaén, los cuales se extendían 
sobre territorios en su mayor parte desconocidos. A fines del siglo XVI, la colo-
nización retrocedió debido a las insurrecciones indígenas, como las que tuvieron 
lugar en Quijos (1578) y en Macas (1599). A partir de entonces, la implantación 
colonial en la Amazonía estuvo marcada por la presencia de las misiones católicas, 
encargadas de cristianizar a los indígenas, aunque la débil presencia misionera no 
estuvo acompañada de una implantación simultánea de la autoridad civil y militar, 
ni supuso la incorporación real de la región a la Audiencia de Quito. Ya en la etapa 
tardo-colonial, la inestabilidad causada por las guerras de Independencia contri-
buyó a profundizar aún más el abandono de los espacios selváticos.
Cuando, en 1830, Ecuador se convirtió en un Estado independiente, ejercía 
un control exclusivamente formal sobre la Amazonía. Durante la mayor parte del 
siglo XIX, esta región se mantuvo al margen de las dinámicas que se desarrollaban 
en el resto del país, constituyendo un territorio prácticamente desconocido, ha-
bitado por pueblos indígenas y apenas por unos centenares de blancos y mestizos 
en las áreas de piedemonte (Villavicencio, 1858). Las políticas gubernamentales 
destinadas a hacer efectiva su incorporación al Estado nacional se basaron en la 
promoción de las misiones católicas como instrumento para controlar el territorio 
y de sus habitantes, permitiendo suplir las carencias de la administración civil y 
defender la frontera en las áreas pendientes de delimitación, en las que la presen-
cia y la influencia de los países vecinos era cada vez más notoria (Esvertit Cobes, 
2008). Sabemos que durante el período fundacional de la República las misiones 
ya eran contempladas como una necesidad, por lo que se debatieron cuestiones 
tales como su financiamiento, el restablecimiento de los jesuitas, considerados 
entonces los religiosos más preparados para llevar a cabo la cristianización de 
los indígenas amazónicos, y la fundación de un colegio de misiones. El primer 
proyecto sólido para la implantación de misiones en el Oriente se llevó a la prác-
tica durante el gobierno de Gabriel García Moreno (1860-1875), quien instaló 
misioneros jesuitas en el Napo, Macas y Gualaquiza. La sustitución del poder civil 
por el poder religioso, que otorgaba a los misioneros las atribuciones propias de 
las autoridades civiles, revela que las misiones cumplieron una función altamente 
significativa en los proyectos gubernamentales de García Moreno. No obstante, 
la resistencia indígena y la hostilidad de los poderes locales resultaron obstáculos 
insalvables para la implantación de estas misiones.
A finales del siglo XIX y en los inicios del XX, la extracción del caucho provocó 
la ocupación de extensas áreas amazónicas que hasta entonces habían permanecido 
abandonadas y que se encontraban sin delimitar. Agentes de diversos Estados se 
hicieron presentes en la Amazonía, lo que llevó a la agudización de los conflictos 
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limítrofes, especialmente la disputa territorial entre el Ecuador y el Perú. En conse-
cuencia, en estos años el Oriente adquirió un protagonismo creciente en la política 
ecuatoriana y se desencadenaron grandes debates nacionales sobre la necesidad de 
colonizarlo, construir vías de comunicación, establecer un control territorial efec-
tivo y contrarrestar la presencia de agentes extranjeros en la región. Así, se convirtió 
en un referente ideológico importante dentro del discurso nacionalista ecuatoriano 
de la época, dando pie al surgimiento del Orientalismo, corriente de pensamiento 
que preconizaba el fomento de este territorio y su defensa frente a las amenazas 
exteriores, y que estuvo presente en todas las tendencias políticas. Los gobiernos 
de la época, inicialmente progresistas y después liberales, plantearon una serie de 
iniciativas para la nacionalización del Oriente y el control de las fronteras, a pesar 
que Ecuador era el país con menos posibilidades reales a la hora de ocupar y nacio-
nalizar territorios, puesto que su débil presencia política y económica contrastaba 
con la fuerte expansión de los frentes amazónicos de los países de su entorno.
Los gobiernos progresistas (1884-1895) retomaron el proyecto de impulsar 
misiones en el Oriente, el cual se concretó en la creación de cuatro vicariatos apos-
tólicos que serían los del Napo, de Macas y Canelos, de Méndez y Gualaquiza, y de 
Zamora. Los dos primeros permanecerían a cargo de los jesuitas y los dominicos, 
respectivamente, que ya se encontraban en dichas áreas. El tercero sería asignado 
a los salesianos, que constituían con diferencia la más joven e innovadora de estas 
congregaciones religiosas, y el último, a los franciscanos.2
Cabe añadir que la promoción de las misiones en las políticas gubernamen-
tales del siglo XIX no estuvo exenta de incoherencias y contradicciones. A pesar de 
la importancia que se les otorgó en el discurso político y de la influencia institu-
cional que adquirieron los misioneros, el apoyo efectivo nunca superó los límites 
de lo retórico. Los gobiernos progresistas no pagaron las asignaciones acordadas 
para mantener las misiones y estas sobrevivieron únicamente gracias a las limos-
nas recibidas.
La Revolución Liberal de 1895 truncó los proyectos políticos impulsados por 
el progresismo y produjo una transformación radical en Ecuador, desplegando 
una política contraria a las instituciones religiosas, puesto que estas habían consti-
2 Entre los documentos relativos a esta iniciativa, ver “Decreto legislativo prescribiendo al Poder 
Ejecutivo suplique a la Santa Sede se digne erigir cuatro Vicariatos Apostólicos en el territorio 
oriental de la República”, Quito, 7 de agosto de 1888, en Leyes, Decretos y Resoluciones expe-
didos por el Congreso Constitucional de 1888, Quito, Imprenta del Gobierno, 1892, pp. 36-37. 
“Solicitud del Presidente de la República para la creación de cuatro Vicariatos en la Amazonía 
ecuatoriana”, Quito, 6 de octubre de 1888 y “Respuesta de León XIII al Presidente de la Repú-
blica, Antonio Flores”, Roma, 30 de enero de 1889, en Juan Bottasso, comp., Los salesianos y la 
Amazonía, Relaciones de viajes 1893-1909, t. I, Quito, Abya-Yala, 1993, pp. 387-392.
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tuido un sostén fundamental para los proyectos conservadores que hasta entonces 
habían regido la política nacional. En el Oriente esta medida tuvo sus claroscuros. 
De un lado, las misiones dejaron de tener el reconocimiento oficial que hasta en-
tonces habían tenido; pero por otro, exceptuando la expulsión de los jesuitas del 
Napo, los liberales toleraron la presencia de los misioneros en el Oriente, puesto 
que con ellas se aseguraba cierto control sobre este territorio y sus habitantes 
(Bottasso, 1982: 57).
Los partidarios de las misiones elaboraron un discurso basado en argumen-
tos civilizatorios y patrióticos, según el cual las misiones suplían las carencias del 
Estado, contribuían a la cristianización y reducción de las poblaciones indígenas, 
al fomento de la colonización, a la construcción de vías de comunicación y al con-
trol de los territorios donde la presencia estatal era débil o inexistente. En 1910, 
en un momento de fuerte tensión diplomática entre Ecuador y Perú, el arzobispo 
Federico González Suárez y los obispos de Ecuador lanzaron un manifiesto en 
favor del restablecer oficialmente las misiones del Oriente. Los obispos señalaban 
los aportes de los misioneros, más allá de sus funciones religiosas:
El Oriente está reclamando a grito herido al predicador del Evangelio, porque él al 
mismo tiempo que desempeña un mandato divino es no menos el agente más activo 
de la cultura social, el desinteresado auxiliar del Gobierno civil, por fin, el más seguro 
centinela de la integridad del territorio patrio (González Suárez, 1928: 367).
Esta corriente favorable al restablecimiento oficial de las misiones no solo se 
nutrió de sectores pertenecientes a la Iglesia. También destacados personajes vin-
culados al liberalismo se posicionaron en favor de restablecerlas. Este es el caso de 
Eudófilo Álvarez, un conocido liberal que desempeñó destacados cargos adminis-
trativos en Macas y promovió la colonización oriental en las primeras décadas del 
siglo, quien señaló que la presencia de los misioneros era necesaria “por razones 
de orden interno e internacional”, por lo que el Gobierno debía apoyarlas (Álvarez 
y Tufiño, 1913: 75-77).
Las órdenes misioneras, en concreto los salesianos, pusieron en práctica 
este discurso patriótico y civilizatorio, incidiendo de forma directa en activida-
des orientadas a la colonización y la articulación del territorio oriental, lo que 
produjo un replanteamiento de las políticas liberales en cuanto a las misiones 
del Oriente. Este cambio empezó a hacerse efectivo con medidas como las que 
adoptó el gobierno del presidente Alfredo Baquerizo Moreno en 1916, asignando 
fondos a la misión salesiana y al Centro de Estudios Históricos y Geográficos de 
Cuenca para impulsar los trabajos del camino El Pan-Méndez (Arízaga y Crespo 
Toral, 1919: 26). Poco tiempo después, durante el gobierno de José Luis Tamayo, 
las misiones fueron restablecidas oficialmente (1920) ver: “Oriente. Reformatoria 
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de la Ley Especial de 1904, Art. 14”, en Anuario de legislación ecuatoriana, 1920, 
1921: pp. 39-43.
Ya durante el primer mandato de José María Velasco Ibarra (1934-1936), las 
misiones recibieron mayores atribuciones, situación que se mantendría, al menos, 
hasta la mitad del siglo XX. En concreto, para el caso salesiano, se crearon las 
escuelas fiscomisionales, dirigidas por la misión y financiadas por el Estado, y 
se llevaron a cabo los primeros contratos de colonización entre el Gobierno y la 
misión, para el establecimiento de reservas de territorio destinadas a los shuar 
(1935).3 Alfonso Rumazo González, en calidad de director de Oriente, afirmaba 
por entonces que el progreso de la región oriental se debía a las misiones religiosas 
y calificaba de “grave error” la expulsión de que habían sido objeto por parte de la 
administración liberal en 1895: “las misiones religiosas son el brazo fuerte con que 
deben contar todos los gobiernos para el progreso del Oriente” (Rumazo, 1936).
A partir de los años cuarenta y cincuenta del siglo XX se produjeron pro-
fundas transformaciones en toda la Amazonía, a raíz de las cuales el Estado ecua-
toriano se hizo presente en la región. A consecuencia de las dimensiones que 
adquirió el proceso colonizador y de la incipiente explotación petrolera, se ela-
boró una legislación específica para regular la colonización, dictándose leyes y 
surgiendo instituciones para llevar a cabo proyectos a gran escala. A este panorama 
de cambio socioeconómico hay que añadir el episodio traumático en cuanto a la 
cuestión territorial que vivió el país en 1941-1942 debido a la guerra con el Perú 
y la firma del Protocolo de Río de Janeiro. La conmoción resultante se expresó en 
la creciente militarización de las zonas de frontera, instalándose bases en diversas 
zonas del Oriente. En este contexto, las misiones perdieron el papel protagonista 
que venían desarrollando en las décadas anteriores debido a la irrupción de nuevos 
actores que empezaron a intervenir en la región, aunque mantuvieron sus parcelas 
de actuación e influencia.
3. Los proyectos regionales azuayos para el Suroriente  
y la misión salesiana
La llegada de los salesianos a Ecuador y su instalación en el Vicariato Apostó-
lico de Méndez y Gualaquiza fue un hecho estrechamente relacionado con los 
proyectos de los grupos terratenientes del Azuay. A lo largo del siglo XIX, estos 
grupos desa rrollaron una serie de iniciativas para expandirse sobre las áreas sel-
3 Ambas iniciativas fueron debidas al padre Vigna. A lo largo de este estudio nos extenderemos 
al respecto.
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váticas colindantes al este de esta provincia con el objetivo de ampliar sus activi-
dades económicas.
Desde muy temprano, esta expansión se dirigió al área de Gualaquiza, en 
la cual se pretendía revitalizar el lavado de oro, que se venía haciendo desde los 
tiempos coloniales, e instalar una presencia religiosa, fundándose una población 
en 1881.4 Además del lavado de oro, en el área de Gualaquiza se fue desarrollando 
un pequeño núcleo de colonización basado en los entables, grandes fincas que eran 
trabajadas por mayordomos en ausencia temporal o permanente de sus dueños, 
ubicadas en tierras hasta entonces no explotadas. Según una definición coetánea 
que proporciona Luis Cordero Crespo,5 se trataba de “los fundos recientemente 
establecidos, en localidades que antes habían permanecido incultas”(Cordero 
Crespo, 1875: 9). Los primeros entables se destinaron al cultivo del algodón, con 
el objetivo de producir materia prima para las industrias cuencanas, propiedad de 
familias influyentes, entre ellas la de Benigno Malo.6 Esta producción se abandonó 
a causa de las plagas, pero continuó cultivándose la caña de azúcar, de la que se 
destilaba aguardiente, y se recolectaba la paja toquilla para la elaboración de som-
breros (Spinelli, 1826, en Bottasso comp., 1993, t I: 319). Durante el siglo XIX, las 
principales familias terratenientes del Azuay poseían entables en el área de Gua-
laquiza, destacando apellidos influyentes como Vega, Dávila, Vásquez, Moscoso, 
Heredia, Carrión, Ordóñez, Muñoz, Chacón, etcétera.7
4 Manuel Agustín Landívar, presentación y transcripción, en Gualaquiza, Bomboiza y Zamora 
a comienzos del s. XIX. Expediente sobre el descubrimiento que hizo el Padre Misionero Antonio 
José Prieto de los jíbaros de Gualaquiza y Bomboiza, Mundo Shuar, Serie E, nº 4, Sucúa, Centro 
de Documentación e Investigación Cultural Shuar, 1977.
5 Luis Cordero Crespo (1833-1912) ocupó importantes cargos políticos durante la década de 
1860, siendo secretario de la Gobernación del Azuay (1865-1867) y diputado por esta misma 
provincia (1866). Opositor de García Moreno y de Ignacio de Veintimilla, fue un destacado 
impulsor del progresismo, tendencia política de los católicos liberales de Cuenca, y desempeñó 
la Presidencia de la República entre 1892 y 1895. Propietario de entables en Gualaquiza y 
Chigüinda y empresario cascarillero, es una figura fundamental para el análisis de los intereses 
regionales azuayos en el Oriente durante el siglo XIX.
6 Benigno Malo (1807-1870) desempeñó importantes cargos públicos en el siglo XIX, siendo go-
bernador de Cuenca, ministro de Interior y diplomático. En la década de 1840 impulsó diversos 
proyectos para promocionar la inmigración y la colonización en el país e impulsar misiones en 
el Oriente, lo que no se puede desligar de sus intereses particulares en esta área del país.
7 Los textos de los primeros salesianos que fueron a Gualaquiza, como Jacinto Pancheri (“Primer 
viaje de exploración”, Cuenca, 20 de noviembre de 1893) o Joaquín Spinelli (“El primer viaje a 
Gualaquiza”, Sígsig, 11 de octubre de 1893a; “La llegada a Gualaquiza”, Gualaquiza, 18 de octubre 
de 1893b), se refieren a los entabladores y al apoyo que de ellos recibieron. Igualmente, Tomás 
Vega Toral (Algunas consideraciones sobre nuestro Oriente amazónico y monografía del cantón 
Gualaquiza, Cuenca, Editorial Don Bosco, 1958) reseña la evolución del sistema de entables.
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En Gualaquiza, las hostilidades de los shuar produjeron frecuentes re-
pliegues de la actividad colonizadora, hasta el punto que esta población quedó 
prácticamente abandonada en algunas etapas del siglo XIX. Desde Cuenca, se 
organizaron expediciones punitivas o se establecieron guarniciones militares para 
defender a los escasos pobladores, generalmente peones al servicio de los entabla-
dores. Las hostilidades fueron especialmente intensas durante la década de 1870, 
cuando se produjeron ataques a los entables de Cuchipamba y Bomboiza que se 
saldaron con la muerte de numerosos jornaleros, lo que produjo la retirada de 
los jesuitas8 y la decadencia de la región hasta finales de siglo (Pancheri, 1893: 39-
40). Estos focos de resistencia shuar se irían neutralizando en las décadas finales 
del siglo XIX, debido a la creciente dependencia de los intercambios económicos 
con los blancos.
En las últimas décadas del siglo XIX, la demanda de cascarilla y sombreros de 
paja toquilla para la exportación intensificó el interés por el área de Gualaquiza. 
Por entonces, Luis Cordero Crespo realizó un minucioso reconocimiento de la 
zona, inventariando sus recursos y señalando el mal estado del camino, la falta 
de mano de obra para la agricultura y los ataques de los shuar como factores que 
impedían el desarrollo de la región, proponiendo algunas medidas para el fo-
mento del área que fueron secundadas por el sector terrateniente azuayo (Cordero 
Crespo, 1875). Efectivamente, hacia finales de siglo, con el objetivo de contrarres-
tar la situación de abandono y decadencia en que se encontraban los territorios 
orientales, los terratenientes azuayos impulsaron dos grandes medidas: de un lado, 
una reforma administrativa que reforzara la articulación territorial del área y ga-
rantizara medios para su fomento; y de otro, la instalación de misiones salesianas, 
que habían de lograr la cristianización y el control de la población Shuar.
En cuanto a lo primero, solicitaron el restablecimiento del cantón Guala-
quiza, por entonces inexistente, tal como figuraba en la Ley de División Territorial 
de 1861, es decir, conformado por las parroquias de Sígsig, Rosario y Gualaquiza, 
puesto que la parroquia de Sígsig era la única que podía proporcionar los fondos 
necesarios para sostener económicamente el cantón y asegurar la conservación 
del camino a Gualaquiza.9 La Convención Nacional de 1883-1884 aceptó esta 
propuesta y refundó el cantón Gualaquiza que, de acuerdo con la nueva Ley de 
División Territorial, quedó conformado por las parroquias de Sígsig, San Barto-
8 Los jesuitas permanecieron en Gualaquiza solamente dos años, entre 1870 y 1872, durante la 
época de García Moreno.
9 El cantón Gualaquiza se había creado en 1861 con las poblaciones de Sígsig, Gualaquiza y Ro-
sario. En 1869 la población de Sígsig, hasta entonces cabecera cantonal, fue trasladada al cantón 
Gualaceo, por lo que el cantón Gualaquiza quedó reducido a las abandonadas poblaciones de 
Gualaquiza y Rosario. Posteriormente se suprimió el cantón Gualaquiza.
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lomé, Ludo, Jima, Rosario y Gualaquiza,10 adjudicándose también la contribución 
subsidiaria del recién creado cantón para la mejora del camino de Sígsig a Guala-
quiza, lo que permitió cierto mantenimiento. Posteriormente, el presidente Luis 
Cordero, en 1894, estableció la figura de un gobernador para el territorio de Mén-
dez y Gualaquiza, aunque esta gobernación solo perduró hasta la transformación 
política de 1895.
En cuanto a lo segundo, apoyaron decididamente la creación de los cuatro 
vicariatos apostólicos en el Oriente y la instalación de los salesianos al frente del 
Vicariato de Méndez y Gualaquiza. En concreto, sabemos que una destacada per-
sonalidad vinculada a este sector terrateniente, Julio Matovelle,11 de sarrolló un 
papel fundamental para que dicho vicariato fuera asignado a los salesianos, consi-
derados agentes imprescindibles para dar apoyo al proceso colonizador. En 1890, 
siendo senador por el Azuay, pidió al representante del Vaticano en el Ecuador que 
desplegara toda su influencia para que se crearan, a la mayor brevedad posible, 
los vicariatos apostólicos solicitados a la Santa Sede por el Congreso ecuatoriano 
en 1888 y señaló las grandes facilidades que ofrecían las autoridades y las institu-
ciones del Azuay para la pronta instalación de los salesianos en Cuenca y en las 
misiones orientales de Méndez y Gualaquiza (Bottasso, comp., 1993, t. I: 329-357).
Durante el siglo XIX, los intereses azuayos en el territorio oriental se focali-
zaron especialmente en Gualaquiza, pero la reactivación económica de determina-
dos productos en las décadas finales del siglo provocó también el surgimiento de 
proyectos para abrir otros núcleos de colonización en Indanza y Méndez por parte 
de hacendados de Gualaceo y Paute. Hacia 1889, hacendados como Luis Ríos, 
Honorato Vázquez y Remigio Crespo Toral hicieron explorar la zona de Méndez 
y confirmaron las buenas condiciones para la colonización. Luis Ríos exploró tam-
bién la zona de Indanza e inició la construcción de una vía con fondos de caminos 
vecinales. De esta manera, diversos propietarios de Gualaceo instalaron estableci-
mientos agrícolas (Arízaga y Crespo Toral, 1919: 46-47).
Hasta aquí, los grupos de poder azuayos se habían interesado por el Oriente 
como área que les permitía la obtención de determinadas producciones. Los enta-
bles constituyeron una clara expresión de ello, puesto que las tierras se dedicaban 
10 “Ley sobre División Territorial” dada por la Convención Nacional el 17 de abril de 1884, en 
Leyes y Decretos expedidos por la Convención Nacional de 1883, Quito, Imprenta del Gobierno, 
1884, p. 102.
11 Julio Matovelle (1852-1929) fue un destacado religioso y político conservador azuayo, senador 
y diputado por el Azuay en varias legislaturas y fundador de la Congregación de Misioneros 
Oblatos. Promotor de la colonización, creó el Centro de Estudios Históricos y Geográficos del 
Azuay y la Sociedad Orientalista de Cuenca (1917), entidades que desarrollaron una activa 
tarea en favor de la proyección azuaya al Oriente en los inicios del siglo XX.
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a cultivos de algodón o caña, así como a la recolección de paja toquilla que eran 
trasladados a la Sierra, sin promocionar cultivos de subsistencia que permitieran 
garantizar el poblamiento y el fomento de la región, más allá de la supervivencia 
de los escasos trabajadores. Esta situación se modificó a fines del siglo XIX y a ini-
cios del XX, cuando el Oriente empezó a ser visto como tierra cuya colonización 
permitiría atraer población extranjera o trasladar población desde la Sierra.
Con este objetivo se plantearon diversas propuestas de colonización extran-
jera que proponían traer pobladores blancos, procedentes de Europa y EE.UU., 
con la creencia de que esta inmigración era garantía de desarrollo. En el suroriente, 
en concreto, se planteó llevar a cabo un proyecto impulsado por la Compañía 
Franco-Holandesa, dirigida por Julián Fabre, que debía traer de Europa 4.000 fa-
milias que se radicarían en las áreas de los ríos Morona y Santiago, y que recibirían 
lotes de terreno en concesión. La empresa se comprometía a construir grandes 
vías de comunicación entre la Costa y el Oriente, aunque el proyecto se abandonó 
debido a las grandes dificultades que se presentaron (Allioni, 1970, en Bottasso 
com., 1993, t. I: 329-357). 
En cambio, el flujo de colonos serranos ya era, entonces, un proceso espon-
táneo e inevitable, debido a la situación de grave carestía de tierras que se regis-
traba en las provincias del Azuay y Cañar. Es por ello que los sectores dirigentes 
regionales pusieron su empeño en difundir un discurso basado en la necesidad de 
caminos, colonización y misiones para lograr el control de los nuevos territorios 
del Oriente. La construcción de vías debía facilitar la entrada de colonos desde la 
Sierra y mejorar la acción oficial en la región. La colonización se debía promo-
cionar mediante la exención de cargas fiscales a las producciones del Oriente y 
la protección de los colonos. Para completar estas medidas era necesario contar 
también con las misiones, que debían civilizar a los indígenas, apoyar a los colonos 
y garantizar la soberanía territorial frente a los países vecinos. Tal como se refleja 
en un texto de la época:
Arbitren los legisladores, magistrados y hombres influyentes del Azuay los recursos 
necesarios para la pronta conclusión de ese camino (El Pan-Méndez) y la refección 
y mejora del de Gualaquiza; alcancen medidas de generosa protección y defensa 
para el cultivador y colono de nuestro Oriente; fomenten decididos y entusiastas la 
Misión Salesiana, y se habrán hecho acreedores al aplauso y la gratitud de sus com-
patriotas (ibíd.: 20-21).
Esta proyección del Azuay hacia el Oriente se reflejó en la utilización del tér-
mino Oriente azuayo, con el que se ponía en evidencia la incorporación al área de 
influencia azuaya de los territorios orientales colindantes de esta provincia. Ade-
más, los sectores terratenientes azuayos organizaron campañas de divulgación en 
favor de la colonización a través de conferencias y publicaciones, y crearon diver-
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sas entidades destinadas a impulsar sus proyectos orientalistas, como la Sociedad 
Orientalista de Cuenca y el Centro de Estudios Históricos y Geográficos del Azuay.
Desde la llegada de los salesianos a Cuenca, en 1893, se estableció una pro-
funda relación de colaboración entre estos y los grupos de poder azuayos. Según 
refiere el padre Mattana, uno de los primeros salesianos que misionaron en Gua-
laquiza, Julio Matovelle les recibió en Cuenca con estas palabras que condensan 
todas las expectativas puestas en la misión: “Por fin han llegado ustedes para 
traer la salvación a esta provincia, y a los numerosos salvajes del Oriente que 
deseaban su presencia y suspiraban por ustedes” (Mattana, en Bottasso, comp., 
1993, t. I: 121-131).
Muy poco tiempo después de su llegada se produjo la Revolución liberal 
(1895). Los salesianos estuvieron implicados en el movimiento de reacción con-
servadora que resistió al triunfo alfarista en el Azuay,12 ya que el gobierno provi-
sorio conservador proclamado en Cuenca utilizó el Colegio de Todos los Santos, 
a cargo de los salesianos, como taller armamentístico, lo que hacía prever grandes 
represalias una vez los liberales recuperasen el poder. Sin embargo, la temida ex-
pulsión de los salesianos de Gualaquiza no se llegó a hacer efectiva, gracias a la 
intermediación y el apoyo que recibieron por parte del gobernador nombrado tras 
la victoria alfarista, Virgilio Morla.
Tras el triunfo liberal, el Gobierno ecuatoriano toleró la presencia de los mi-
sioneros en el Oriente aunque retiró todo reconocimiento y apoyo oficial a las 
misiones. Durante bastantes años, estas se sostuvieron a base de limosnas pro-
cedentes del Azuay y de los Cooperadores salesianos en el resto del Ecuador y 
en Europa. En esta situación, los grupos de poder azuayos hicieron campañas de 
apoyo a la misión en ciudades y pueblos. Las autoridades religiosas, entre ellas el 
obispo Pólit Lazo, elogiaron las tareas desarrolladas por los salesianos en favor de 
la colonización del Oriente, solicitando limosnas a los fieles.13 Con este mismo 
objetivo, se creó la Sociedad Protectora de las Misiones Salesianas de Méndez y 
12 Por cierto que uno de los líderes del Partido Conservador en la provincia del Azuay, orga-
nizador de la resistencia a la Revolución Liberal, fue el general Antonio Vega, propietario de 
extensos terrenos en Gualaquiza y uno de sus escasos pobladores estables durante el siglo XIX. 
Había sido jefe político del cantón Gualaquiza y apoyó a los jesuitas durante su breve estancia 
en esta área entre 1870 y 1872. Refugiado en Gualaquiza tras el triunfo alfarista, las tropas libe-
rales entraron a esta población en su persecución. Estos hechos fueron relatados por el viajero 
italiano Enrico Festa (en el Darién y el Ecuador. Diario de viaje de un naturalista, Quito, Abya-
Yala/CETA, 1993 [1909]), que permaneció en Gualaquiza entre noviembre de 1895 y julio de 
1896, huésped de la Misión Salesiana. 
13 Manuel María Espinosa Pólit, “Alocución en favor de las misiones orientales del Vicariato 
Apostólico de Méndez y Gualaquiza”, Cuenca, 24 de mayo de 1917, en Boletín Eclesiástico de las 
Diócesis Ecuatorianas, tomo XXIV, nº 13, Quito, julio de 1917.
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Gualaquiza (1898), con sedes en Cuenca y en Gualaceo, promovida por mujeres 
del sector terrateniente y dedicada a recolectar limosnas para el sostenimiento de 
la misión (Mattana, en Bottasso, comp., 1993, t. I: 164-173).
Si bien inicialmente la necesidad de las misiones se planteó con la finalidad 
de civilizar a los indígenas del Oriente, sus tareas en la práctica fueron mucho más 
amplias y tuvieron importantes repercusiones en la configuración, colonización 
y nacionalización del territorio, cuestiones sobre las que anotamos algunas ideas 
en el siguiente apartado.
4. Los salesianos en el Vicariato Apostólico 
de Méndez y Gualaquiza
4.1 El despliegue en el territorio14
La creación del Vicariato de Méndez y Gualaquiza se hizo efectiva en 1893. Según 
el decreto de creación, los límites del vicariato eran los siguientes: “por la parte 
septentrional, el río llamado Apotemona;15 por la meridional el río denominado 
Zamora; por la oriental, los ríos Morona y Marañón; por la occidental, finalmente, 
las Diócesis de Cuenca y Loja” (Bottasso, comp., 1993, t. I: 397).
Méndez y Gualaquiza constituían, por entonces, los únicos puntos de refe-
rencia en un área extensa y, en buena medida, desconocida. Ya hemos visto que 
influyentes terratenientes poseían propiedades en el área de Gualaquiza desde 
principios del siglo XIX y que existían proyectos orientados a colonizar el área 
de Méndez desde las poblaciones de Paute y Gualaceo, en la Sierra. De hecho, 
los primeros textos escritos por los salesianos, antes de desplazarse al territorio 
oriental, dejan entrever una disyuntiva entre comenzar las actividades misionales 
en Méndez o en Gualaquiza (Calcagno, 1891, en Bottasso, comp., 1993, t. I, Bruz-
zone, en Bottasso, comp., 1993, t. I). Se consideraba que los shuar de Méndez eran 
más receptivos a la influencia misional, mientras que perduraba la alarma sobre 
los de Gualaquiza a causa de las matanzas, todavía recientes, de 1870. Finalmente, 
los salesianos optaron por instalarse en Gualaquiza a causa de las mayores dificul-
tades de acceso a Méndez, aunque desde los primeros años intentaron expandir 
su actividad hacia dicha región.
14 Para acompañar la lectura de este apartado, ver el mapa adjunto, tomado de Barrueco, 1959.
15 Antiguo nombre del Tutanangosa.
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Los escasos colonos blancos y mestizos de la Sierra que habitaban los te-
rritorios del vicariato se concentraban en Gualaquiza y en algunos pueblos de 
su entorno, pero la mayor parte de sus pobladores eran indígenas shuar. En este 
sentido, no hay que olvidar que para los salesianos el trabajo misional en el Suro-
riente supuso su primera experiencia con poblaciones indígenas de selva tropical. 
Sus ideas sobre los shuar se basaron, inicialmente, en las informaciones de otras 
congregaciones religiosas que habían trabajado antes en estas áreas, como los do-
minicos y los jesuitas, en base a las cuales se habían construido los imaginarios 
de la época que tipificaban a estos indígenas como paradigma del salvajismo y de 
la resistencia a la civilización (Taylor, en Muratorio, 1994). En cualquier caso, los 
shuar ya habían tenido contactos con otros religiosos, los más mayores incluso 
recordaban la presencia de los misioneros que habían permanecido en la región 
en las décadas anteriores.
En los siguientes puntos esbozamos las líneas generales del despliegue de los 
salesianos en los territorios del vicariato.16 Si atendemos a la toponimia, destaca el 
hecho que los salesianos establecieron un criterio principalmente geográfico para 
dar nombre a los centros que fundaban, los cuales recibieron el nombre de los 
ríos o de los valles en que se encontraban situados, siguiendo la costumbre shuar.
Primer núcleo misional en Gualaquiza
Casi recién creado el vicariato, entre octubre y noviembre de 1893, los salesianos 
Joaquín Spinelli y Jacinto Pancheri hicieron una primera excursión de exploración 
a Gualaquiza, que duró algo más de un mes, con el objetivo de tomar contacto con 
el territorio y sus habitantes, y preparar el terreno de cara a establecer la misión 
de forma estable (Spinelli, 1893a, 1893b; Pancheri, 1893). Para ello contaron con 
el apoyo de las autoridades azuayas y de los principales entabladores. Entre estos, 
destaca el papel desempeñado por Guillermo Vega,17 quien los acompañó en el 
camino y los alojó durante esta primera estadía.
Para llegar a Gualaquiza se recorría un camino dificultoso que demoraba 
varios días. Partía de la localidad de Sígsig, en la Sierra, atravesando una serie de 
16 El avance y desarrollo de las misiones sobre el terreno puede seguirse a través de trabajos como 
Domingo Barrueco (1959), Lorenzo García (Historia de las misiones en la Amazonía ecuato-
riana, Quito, Abya-Yala, 1985) y José Pintado (Sirviendo a la Iglesia. 24 años en las misiones sale-
sianas de Méndez, Cuenca, Editorial Don Bosco, 1982). Ver también ‹http://www.salesianos.org. 
ec/index.php/areas-pastorales/misiones-amazonicas›.
17 Hijo de Antonio Vega, al que nos hemos referido en la nota 25 y continuador de la saga familiar. 
En palabras del padre Allioni, Guillermo Vega era “el más rico de todos los habitantes del valle 
de Gualaquiza”, en Bottasso, comp., 1993, t. II.
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tambos y pueblos como Granadillas, Chigüinda, Rosario, Cuchipamba, San José, 
entre otros, en los que unos pocos campesinos serranos se dedicaban al cultivo 
de caña y café, y a la recolección de paja toquilla. Estos pueblos habían registrado 
anteriormente mayor actividad y habían contado con más habitantes, pero se en-
contraban en una situación de abandono desde las matanzas de 1870. El viajero y 
naturalista italiano Enrico Festa recorrió este camino cuando se dirigía a Guala-
quiza en 1895 y dejó una detallada reseña de las dificultades que entrañaba (Festa, 
1993: 129-134).
Como el resto de poblaciones del Oriente, Gualaquiza no formaba un núcleo 
compacto, sino que las viviendas estaban diseminadas por el campo en torno a 
los terrenos cultivados y sobre la ribera de los ríos. Parece ser que por entonces 
contaba con unos ciento cincuenta habitantes, casi todos peones de los entables, 
que en su mayor parte estaban abandonados. Es por ello que sus propietarios 
mostraron un decidido apoyo a la instalación de los salesianos: “(los) entabladores 
de Cuenca muestran su contento por nuestra ida a Gualaquiza y manifiestan gran 
deseo de volver a tomar posesión de sus tierras” (Spinelli, 1893a: 106).
En 1894, los sacerdotes Mattana y Spinelli, junto con los hermanos Pancheri 
y Jurado, se instalaron de forma estable en Gualaquiza, acompañados por algunos 
carpinteros y herreros que habrían de colaborar en los trabajos poner puesta en 
marcha de la misión y formar a sus pobladores. El devenir de la misión en esta 
etapa inicial se caracterizó por la falta de apoyo gubernamental a partir de la Re-
volución Liberal, la escasez de recursos económicos, solventada en parte con las 
limosnas de Cooperadores, el aislamiento y la falta de personal salesiano y, por 
encima de todo, la sensación de realizar un trabajo inútil entre los shuar, dadas las 
dificultades que entrañaba su cristianización. Ante esta situación, los salesianos in-
cluso se retiraron temporalmente de Gualaquiza por un breve período, en 1912.18
Los misioneros comenzaron por construir una casa para la misión en la cual 
se impartirían talleres de carpintería y herrería. Se abrió también una escuela de 
niñas a cargo de una maestra contratada hasta la llegada de las monjas salesianas, 
prevista para cuando avanzaran los trabajos de construcción.19
18 Los escritos del padre Mattana, que permaneció en Gualaquiza entre 1894 y 1907, permiten 
documentar el desarrollo de la misión, las dificultades y el esfuerzo organizativo de estos pri-
meros años. Algunos de sus textos se encuentran recogidos en Bottasso (1993, I: 119-225).
19 Las hermanas de María Auxiliadora permanecieron en Gualaquiza entre 1902 y 1912. Retorna-
rían bastantes años más tarde, en 1930. Su papel en el vicariato fue muy significativo a partir de 
1925. A lo largo de este trabajo hacemos algunas alusiones a las salesianas, aunque es necesario 
un trabajo documental y analítico más específico sobre su trayectoria histórica en el vicariato 
y en el país.
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Igualmente, se levantó el plano del terreno de Gualaquiza, marcando el lugar 
de las plazas, las calles y los edificios con que contaría la futura ciudad. Los prime-
ros informes al Gobierno, en mayo de 1894, daban cuenta de estos avances y de 
las expectativas de colonizar: crear una Escuela de Agricultura Práctica y mejorar 
el camino a la Sierra por Sígsig, para lo cual solicitaban que se aumente el presu-
puesto destinado a los salesianos.20
A finales de 1894, un incendio provocó la destrucción de los edificios recién 
construidos y de importantes reservas que los misioneros tenían acumuladas para 
este período de arranque (comida, muebles, botiquín, herramientas, regalos para 
los shuar, etcétera), a lo que se sumó, en ese mismo año, una epidemia de viruela 
que dispersó a los shuar. Poco tiempo después, la Revolución Liberal de 1895 su-
puso la retirada del apoyo oficial a las misiones. Tras el incendio, se construyeron 
nuevamente una iglesia, un edificio para los salesianos que albergaría la escuela 
y el internado masculinos, y otro parecido para las salesianas. Se retomaron los 
talleres y se introdujeron avances tecnológicos y cultivos agrícolas. Asimismo, se 
consolidó una pequeña feria semanal que, con los intercambios, suponía un fac-
tor de atracción para los shuar dispersos (Mattana, 1896). Las limosnas fueron 
imprescindibles en este período de inicio: las fuentes refieren que para reconstruir 
los edificios destruidos con el incendio de 1894 y reemprender las actividades se 
emplearon hasta 15.000 sucres proporcionados por católicos del Azuay (Mattana, 
1897: 166-167). El modelo de misión instaurado tempranamente en Gualaquiza 
fue reproducido posteriormente en los centros misionales que se irían fundando.
Los primeros años en Gualaquiza se caracterizaron por las frecuentes excur-
siones apostólicas de los salesianos, que permitieron tomar contacto con los shuar 
en diferentes puntos del territorio y establecer una serie de estaciones que eran 
visitadas periódicamente a falta de recursos suficientes para mantener residencias 
estables.21 Estas exploraciones permitieron también incrementar el conocimiento 
del territorio y habilitar vías de comunicación, especialmente al interior del vica-
riato. En concreto, en esta etapa se abrió una vía de Gualaquiza a Chuchumbleza y 
Pachicosa, siguiendo las orillas del Zamora; y otra de Gualaquiza a Indanza, desde 
donde se podía continuar hasta Gualaceo y Méndez.
20 Luis Calcagno, “Informe sobre las misiones de Méndez y Gualaquiza”, Quito, 5 de mayo de 
1894, en Roberto Espinosa, Informe del Ministro de Instrucción Pública, Negocios Eclesiásticos, 
Justicia, Beneficencia y Caridad y Estadística al Congreso Constitucional de 1894, Quito, Imprenta 
del Gobierno, 1894, p. 285-286.
21 Según informes del padre Mattana, en estos primeros años se establecieron estaciones en Cu-
chipamba, Bomboiza, Zamora, Pachicosa, Chuchumbleza, Indanza, Yunganza, etc. F. Mattana, 
“Relación al Cardenal Merry de Val”, Roma, 17 de julio de 1907, p. 223.
Los salesianos en el Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza:  487
Primera expansión de la actividad misional: Indanza y Méndez
Gualaquiza constituyó el único centro misional estable en los territorios del vi-
cariato durante veinte años. En la segunda década del siglo XX, la experiencia 
adquirida llevó a plantear nuevas iniciativas para continuar desplegando la activi-
dad misional. Además, en este momento fue posible la llegada de más misioneros, 
lo que permitió fundar otros centros de misión estables en los lugares donde se 
venían realizando visitas eventuales a los shuar desde tiempo atrás.
En concreto, monseñor Costamagna, primer vicario apostólico de Méndez 
y Gualaquiza, encargó al padre Albino del Curto la fundación de misiones en In-
danza y Méndez. Estas áreas ya no estaban pobladas únicamente por indígenas, 
debido a la llegada constante de colonos serranos que se dedicaban al lavado de 
oro en los ríos. Mattana refiere, hacia 1906, una creciente corriente de coloniza-
ción desde el Azuay que iría creciendo en años posteriores: “(…) en estos últimos 
meses, con motivo de la carestía general que pesa sobre las provincias azuayas, son 
muchos los que se han trasladado a las comarcas orientales” (Mattana, 1906: 213).
En 1914, Albino del Curto se estableció de forma estable en Indanza. La colo-
nización en esta área se había iniciado en las últimas décadas del siglo XIX, impul-
sada por hacendados como el ya mencionado Luis Ríos, quien intentó abrir una 
vía de comunicación desde Gualaceo a la región de Indanza. Coincidiendo con 
el arribo de los salesianos, el municipio de Gualaceo financió la construcción de 
dicha vía, así como un servicio quincenal de correo, lo que activó la colonización y 
supuso un apoyo importante para consolidar la actividad misional (García, 1985: 
345). Indanza se fue poblando con colonos gualaceños y hacia 1930 se realizaba la-
vado de oro y existían numerosas propiedades en las que se obtenía algodón, caña 
de azúcar, café, paja toquilla, etcétera, fabricándose sombreros, tejidos, derivados 
de la caña, etcétera.22 La misión se trasladó, posteriormente, al emplazamiento de 
la actual Limón, en el valle del Yunganza (1936).
La misión de Méndez se fundó en 1916 y respondió al proyecto que tenían los 
salesianos de convertir Méndez, área que daba nombre al vicariato, en su centro 
neurálgico. También por indicación de Costamagna, el padre Albino del Curto se 
desplazó a fundar Méndez desde la misión de Indanza. La misión de Méndez se 
inició entre un pequeño núcleo de mineros que lavaban oro en la región y contó 
con el apoyo de los escasos propietarios que abrían la zona a la colonización desde 
el área de Paute, en la Sierra.
22 Ver “Cuadro estadístico de la parroquia de Indanza”, en Luis F. Mora y Arquímedes Landázuri, 
Monografía del Azuay, Cuenca, Tipografía Burbano Hermanos, 1926.
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Los salesianos participaron activamente en el proyecto de abrir una vía de co-
municación entre El Pan y Méndez, de unos ochenta kilómetros de recorrido. Los 
trabajos iniciales se financiaron con aportaciones de la Congregación Salesiana y 
con el trabajo de los pobladores campesinos de El Pan, organizando mingas hasta 
de cuatrocientas personas que participaban con la expectativa de obtener tierras 
baldías.23 A partir de 1918, el Gobierno de Alfredo Baquerizo Moreno concedió 
una asignación anual y encargó la construcción de la vía al Centro de Estudios His-
tóricos y Geográficos de Cuenca, entidad que nombró director de la obra al padre 
Albino del Curto, iniciador de los trabajos (Arízaga y Crespo Toral, 1919: 26). 
Hacia 1924 se había puesto en servicio, aproximadamente, la mitad de la vía. Para 
terminarla, se firmó un contrato por el cual la Misión Salesiana se comprometió 
a finalizarla y el Gobierno entregó 110.000 sucres. No obstante, buena parte de 
los gastos se sufragaron con aportaciones de la misión. Los trabajos concluyeron 
definitivamente en 1931.24
La construcción de la vía El Pan-Méndez supuso el tendido de diversos puen-
tes, entre los que destacó el puente Guayaquil, inaugurado en 1930. Su construc-
ción estuvo a cargo del salesiano Pancheri y se financió con aportaciones de la 
ciudadanía guayaquileña, recolectadas a través del Comité Patriótico Orientalista 
de Señoras de Guayaquil, conformado por mujeres de los grupos dirigentes de la 
ciudad. Esta organización, cuya fundación había sido impulsada por monseñor 
Comín, segundo vicario apostólico, y por el padre Crespi, tenía como finalidad 
“cooperar con la Misión Salesiana a fin de resolver prácticamente y con método 
algunos de los más graves y urgentes problemas orientales”.25 A través del camino 
El Pan-Méndez llegaron al Oriente numerosos colonos azuayos. Las fuentes indi-
can que en la década de los treinta Méndez creció extraordinariamente debido al 
lavado de oro, atrayendo a numerosa población. Actualmente es cabecera cantonal 
del cantón Santiago, en la provincia de Morona Santiago.
La expansión de la actividad misional desde Gualaquiza también se dirigió, 
a inicios de los años veinte, hacia Rosario (hoy Aguacate) y Chigüinda, parroquias 
civiles situadas en el camino de Sígsig a Gualaquiza. Los salesianos establecieron 
misiones estables en estas dos poblaciones, que en esos años registraban un gran 
dinamismo por la afluencia de numerosos colonos originarios de Sígsig dedicados 
23 En los primeros meses de trabajo se produjo un derrumbe en el cual murieron nueve trabaja-
dores.
24 Ver el artículo sin autor “Un benefactor de la patria ecuatoriana”, en El Mercurio, nº 4523, 
Cuenca, 23 de julio de 1939.
25 Comité Patriótico Orientalista de Señoras, 9 de Octubre de 1924, Guayaquil, Imprenta Guten-
berg, 1924; Memoria e informes desde el 9 de octubre de 1924 hasta el 31 de diciembre de 1929, 
Guayaquil, Talleres Gráficos, 1930.
Los salesianos en el Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza:  489
al cultivo de la paja toquilla o al lavado de oro. Estas misiones perduraron hasta la 
década de los sesenta.
Incorporación del área de Macas al Vicariato salesiano
Hasta aquí hemos visto que los primeros centros misioneros se habían creado en 
núcleos en los cuales apenas existía una incipiente presencia colonizadora. Macas, 
en cambio, era una población con un buen número de habitantes y una larga tra-
yectoria histórica, cuyos orígenes se remontaban al siglo XVI. Contaba ya con más 
de trescientos colonos permanentes hacia la mitad del siglo XIX, lo cual la hacía 
distinta del resto de poblaciones del Oriente, en las que predominaba un patrón 
de residencia inestable (Villavicencio, 1858).
Los testimonios de principios del siglo XX presentan a Macas situada en 
medio de la selva, con las casas no compactadas en un núcleo, sino dispersas y 
rodeadas de vegetación. Los puntos de referencia que marcaban la estructura del 
pueblo eran una calle principal, de la cual partían caminos a derecha e izquierda 
que conducían a las propiedades de los colonos, y una colina alta donde se en-
contraban la misión y la iglesia. La agricultura y la ganadería eran las principales 
actividades económicas, junto con la extracción de quina y caucho que puntual-
mente también tuvieron incidencia. A lo largo de varios siglos de contacto entre 
los colonos y los shuar de Macas se habían ido creando fuertes vínculos econó-
micos, puesto que los colonos obtenían de los shuar determinados productos de 
subsistencia y prestación de mano de obra a cambio de herramientas metálicas y 
otros objetos. Al parecer, el aislamiento secular en que vivían los colonos provocó 
que asimilaran ciertos elementos de la cultura Shuar, tales como indumentaria, 
vivienda, comida, etcétera, en tanto que este proceso a la inversa no fue tan sig-
nificativo. Las casas de los colonos, por ejemplo, eran construidas como las de los 
shuar, tanto en la estructura como en el aspecto interior (Karsten, 1998: 277-278; 
Álvarez y Tufiño, 1912: 39-52). En esta situación se produjo un peculiar fenómeno 
idiomático, puesto que los colonos aprendieron más el idioma de los shuar que vi-
ceversa, aunque empobreciéndolo (Bottasso, 1982: 62-63). Con el paso del tiempo, 
las relaciones entre colonos y shuar, que inicialmente habían sido de intercambio 
económico, se hicieron cada vez más asimétricas, convirtiéndose en relaciones de 
dominación. En las primeras décadas del siglo XX, con el auge de las actividades 
agrícolas y ganaderas en el valle del Upano, los colonos habían acaparado la tierra 
y tenían trabajadores shuar a su servicio, especialmente para desbrozar terrenos, 
produciéndose situaciones de explotación.
Anteriormente a los salesianos, otras misiones católicas habían estado pre-
sentes en Macas. En 1870, los jesuitas iniciaron sus tareas sobre los colonos e inten-
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taron incidir sobre los shuar aprendiendo su idioma y desplazándose adonde estos 
se encontraran con la intención de establecer reducciones. No obstante, aunque 
los ataques contra la misión no fueron tan intensos como los que tuvieron lugar 
en Gualaquiza en la misma época, los shuar mantuvieron una actitud hostil, por 
lo que la misión jesuita fue abandonada en 1884. Un poco más tarde, en 1887, se 
establecieron los dominicos. En esta ocasión, los misioneros intentaron poner fin 
al tráfico de tsansas, lo que levantó la animadversión de los shuar y los comercian-
tes que participaban de este comercio obteniendo grandes beneficios.26 A partir de 
1891, los dominicos se retiraron, aunque continuaron visitando periódicamente 
Macas durante unos cuantos años y nombraron un síndico encargado de las tareas 
religiosas, cargo que recayó en diversos colonos influyentes de esta población. A 
partir de 1898, Macas ya no contó con presencia de misioneros y solo recibió de 
vez en cuando la visita de algún sacerdote de la Diócesis de Riobamba.
Por otro lado, desde principios del siglo XX se instalaron en Macas misione-
ros evangélicos de la Gospel Missionary Union. El primer misionero, Mr. Freland, 
llegó en 1902. A partir de 1905, Mr. Charles Olson empezó a trabajar en Macas y 
posteriormente también en Sucúa, permaneciendo en la zona a lo largo de varias 
décadas. Aunque observadores de la época juzgaron que los esfuerzos misionales 
de los evangélicos tenían una repercusión nula (Karsten, 1998: 281), su presencia 
era un motivo de preocupación para las autoridades y para algunos pobladores 
católicos; lo que probablemente fue un factor determinante para que los salesianos 
fueran llamados a Macas. Cabe señalar que entre las dos misiones se entabló una 
relación de rivalidad que propició la divulgación de rumores, así como la compe-
tencia por captar fieles.
Desde que los salesianos comenzaron su trabajo en Méndez (1917) recibie-
ron peticiones de visitar Macas e instalarse allí por parte de propietarios de la zona, 
entre ellos Juan Velín, Dionisio y Mario Rivadeneira, etcétera. El obispo de Rio-
bamba les asignó la atención religiosa de Macas, que pasó a depender del Vicariato 
salesiano. Desde 1918, los padres Albino del Curto y Salvador Duroni empezaron 
a desplazarse eventualmente desde Méndez para visitar Macas y, a partir de 1924, 
Duroni se estableció definitivamente (Barrueco, 1959).
En los primeros tiempos de la misión en Macas los salesianos fundaron una 
escuela y un internado en el que recibían a colonos y shuar. Asimismo, abrieron un 
26 El comercio de tsansas fue muy activo en la segunda mitad del siglo XIX a causa de la demanda 
creciente que se registraba en Europa y los EE. UU. Afectó todo el suroriente, incrementando 
el conflicto y las guerras al interior del grupo shuar. Indígenas shuar suministraban cabezas 
reducidas a comerciantes venidos del Perú por vía fluvial y a comerciantes de la Sierra, que eran 
cambiadas por armas de fuego, herramientas, entre otros.
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hospital. La Escuela Guayaquil y el Hospital Guayaquil fueron financiados por el 
Comité Patriótico Orientalista de Señoras de Guayaquil, al que nos hemos referido 
anteriormente. Los salesianos, asimismo, impulsaron la primera instalación eléc-
trica de Macas (1932), activada mediante energía hidráulica. Esta tarea, dirigida 
por el padre Crespi, permitió disponer de aserradoras y cepilladoras mecánicas. 
La apertura del Colegio Normal Don Bosco, con sede en Macas (1951), dedicado 
a la preparación de maestros, tendría repercusión en todo el territorio suroriental.
Por su parte, las religiosas salesianas estuvieron presentes en Macas desde 
1925 ocupándose de tareas educativas y sanitarias. Las primeras religiosas fueron 
sor Dominga Barale, sor María Troncatti27 y sor Carlota Nieto. Sus trabajos fueron 
apoyados por la maestra Mercedes Navarrete, gran colaboradora de los salesianos, 
quien ya se encontraba a cargo de la escuela de niñas desde antes de la fundación 
de la misión y que, posteriormente, continuó su tarea educativa en Sucúa.
Las vías de comunicación fueron una cuestión compleja en Macas hasta bien 
entrado el siglo XX y los salesianos incidieron también en esta cuestión. Desde la 
época colonial un camino unía la ciudad de Riobamba con Macas, pasando por 
Zuñac. Según Karsten, que lo transitó en diversas ocasiones entre 1917 y 1919, se 
tardaba unos siete días en llegar y era el más dificultoso de los caminos al Oriente 
(Karsten, 1998: 267-277). Mediante la construcción del camino El Pan-Méndez se 
logró la articulación de Macas con las poblaciones de Sucúa, Huambi, Logroño y 
Méndez. Así, los salesianos solían acceder a Macas desde el Azuay por la vía El Pan-
Méndez que se prolongaba hasta Macas.28 No obstante, Macas se mantuvo en una 
situación deficitaria en cuanto a comunicaciones terrestres hasta mediado el siglo 
XX. Tanto las producciones agrícolas y ganaderas locales como las importaciones 
se trasladaban por vía aérea.
Expansión a partir de Macas: fundación de Sevilla Don Bosco,  
Sucúa y Huambi
La actividad desarrollada en Macas irradió en sus inmediaciones con la funda-
ción de centros en Sevilla Don Bosco, Sucúa y Huambi. En la época en que los 
salesianos comenzaron a trabajar en Macas, el río Upano constituía una frontera 
27 La biografía de sor María Troncatti, elaborada por María Dominga Grassiano, recoge la trayec-
toria de esta religiosa en el vicariato desde 1922 a 1969, facilitando numerosas informaciones 
sobre el desarrollo de las misiones a lo largo de estas décadas. María Dominga Grassiano, Selva, 
patria del corazón, Quito, Abya-Yala, 1995.
28 Una descripción de este periplo hacia 1925, descrito desde la experiencia de las religiosas como 
María Troncatti, en M. Grassiano (1995: 69-107).
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étnica. Macas se consideraba un pueblo de blancos y mestizos mientras que los 
shuar habitaban la otra orilla del Upano, donde había estado ubicada la antigua 
ciudad colonial de Sevilla de Oro, y solo pasaban a Macas para abastecerse de de-
terminados productos. Los contactos con los shuar al otro lado del Upano se ini-
ciaron hacia 1929, cuando los salesianos de Macas, especialmente los padres Ávila 
y Rouby, Duroni y Corbellini, y Ghinassi empezaron a visitarlos regularmente y a 
reconocer dicho territorio. Después, las actividades se hicieron más regulares, ya 
que el Gobierno cedió un terreno a la misión donde se empezó a hacer catequesis 
y costura por parte de las monjas, además de proporcionar atención médica. De 
esta forma, las relaciones entre la misión y los shuar se fueron estrechando y estos 
empezaron a cruzar al otro lado del río en busca de determinados servicios que 
ofrecía la misión, especialmente atención sanitaria y medicinas.
Las fuentes dan referencias del colono Venancio Aguayo, por entonces el 
único que vivía en la zona de Sevilla Don Bosco y que apoyó a los misioneros 
(Grassiano, 1995: 197). No obstante, algunos colonos de Macas boicotearon la 
actividad misional al otro lado del Upano difundiendo rumores en su contra entre 
los shuar. Estos hechos se sitúan en un momento en que el posicionamiento de los 
salesianos en favor de los derechos indígenas a un territorio propio empezaba a 
ser cuestionado por ciertos agentes colonizadores.
En Sevilla Don Bosco se llevó a cabo por vez primera el proyecto de formar 
núcleos familiares con los jóvenes egresados de los internados, a los que se daba 
una vivienda y unas chacras en terrenos concedidos por el Gobierno; proyecto al 
que nos referiremos más ampliamente al hablar de la configuración del territorio 
y de la colonización. Un hecho fundamental en la evolución de Sevilla Don Bosco 
fue la construcción de una pista de aterrizaje y el inicio del servicio aéreo que tuvo 
lugar hacia 1947. En 1958 fue creada oficialmente la parroquia de Sevilla Don 
Bosco, siendo el primer centro de población shuar reconocido oficialmente por el 
Gobierno como pueblo y parroquia civil.
En cuanto a Sucúa y Huambi, en la década de los veinte, constituían pe-
queños núcleos de colonización formados por unas pocas familias de colonos y 
situados entre Méndez y Macas. Tras la fundación de la misión de Macas, en 1924, 
los colonos católicos de estas dos pequeñas poblaciones pidieron a los salesianos la 
creación de misiones, lo que se concretó hacia 1930. No obstante, la entrada de los 
salesianos en Sucúa estuvo marcada por las graves tensiones con la misión evan-
gélica, presente en este lugar desde tiempo atrás. El teniente político, vinculado a 
los evangélicos, fue asesinado y hubo acusaciones contra el padre Stahl, salesiano, 
por las que este tuvo que salir de Sucúa, y contra algunos colonos. Estos hechos 
enrarecieron el ambiente a tal punto que durante varios años impidieron a los 
salesianos implantar una misión estable en Sucúa. No obstante, se mantuvo un 
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pequeño internado de niñas shuar y una escuela a cargo de Mercedes Navarrete, 
quien anteriormente había sido maestra en la escuela de Macas. Posteriormente, 
continuaron los conflictos con la misión protestante, que difundía rumores contra 
los salesianos y propiciaba la huida de los jóvenes shuar del internado salesiano.
Sucúa se convirtió en un nudo central en las comunicaciones del suroriente, 
ya que el valle en el que está ubicada es el más amplio de la actual provincia de 
Morona Santiago. A partir de los años cincuenta experimentó grandes transfor-
maciones con la construcción de una pista de aviación y la llegada de aeroplanos. 
Igualmente, se abrieron carreteras hasta Huambi y Macas. Alrededor de Sucúa 
nacieron una serie de anejos que, con el tiempo, se convirtieron en los centros 
shuar que conformaron la base de la Federación Shuar en 1964.
La expansión misional hacia las zonas de frontera  
del Santiago y del Morona
La alarma en torno a la cuestión fronteriza desencadenada a partir de 1940 llevó 
a impulsar la colonización y la presencia del Estado más allá de la cordillera del 
Cutucú, en las áreas de los ríos Santiago y Morona, próximas a la frontera con 
el Perú, habitadas por indígenas Shuar y Achuar. Este proceso colonizador y na-
cionalizador se inició con el establecimiento de destacamentos militares y cen-
tros misionales.
En el área del Santiago los salesianos empezaron a visitar de vez en cuando la 
zona de Yaupi, desplazándose desde Méndez, hasta que el padre Ghinassi se instaló 
de forma estable en 1944. Esta misión también fue conocida, en sus inicios, como 
Nueva Guayaquil, en homenaje a los Cooperadores de esta ciudad que seguían 
aportando fondos de forma significativa a las misiones.
Así, el trabajo misional se expandió a partir de los sesenta con la fundación de 
la misión de Santiago, a la que se accedía descendiendo el río Yaupi y remontando 
a continuación el río Santiago. La necesidad de asegurar la presencia misional en 
la zona del Santiago, como apoyo a la nacionalización de este territorio que se en-
contraba muy alejado de los dominios del Estado, llevó a una modificación de los 
límites del vicariato. Mediante esta, una importante extensión de terrenos hasta el 
límite con el Perú, que pertenecían al Vicariato franciscano de Zamora, pasaron 
al Vicariato de Méndez y Gualaquiza, puesto que el acceso para los franciscanos 
era más dificultoso que para los salesianos. Para desarrollar la actividad misional 
en el área del Santiago fue decisiva la colaboración del matrimonio Arcos-Tuitza, 
una pareja de laicos salesianos conformada por Juan Arcos Segarra, maestro y ca-
tequista, y su esposa, una mujer shuar educada en los internados, que contribuyó a 
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facilitar el contacto con los shuar del Santiago. Alrededor de las misiones de Yaupi 
y de Santiago se consolidaron diversos anejos shuar y un poco más tarde, hacia 
1970, se fundó la misión de Miazal.
En el área del Morona se fundó, hacia 1958, la misión de Taisha, a la que los 
salesianos se desplazaron desde Sevilla Don Bosco. Esta área estuvo marcada por 
la presencia de los destacamentos militares de Miazal y Morona, y fue prospectada 
por compañías petroleras que construyeron pistas de aviación, propiciando las 
comunicaciones y la entrada de la colonización. Igualmente, la presencia de mi-
sioneros evangélicos fue anterior a la llegada de los salesianos y provocó, como 
en otras zonas, una situación de rivalidad. Desde Taisha se hicieron los primeros 
contactos con los achuar en los años sesenta, dando inicio a las actividades de los 
salesianos en Wichim y Wasakentsa, a cargo del padre Luis Bolla (Yankuam) y 
de Josep Arnalot (Chuint). Estos misioneros iniciaron un quehacer crítico con la 
incorporación forzosa a la economía de mercado y la militarización que se impo-
nían por ese entonces en la Amazonía, basados en el respeto a los indígenas y en 
su participación en la toma de decisiones que habrían de afectar seriamente sus 
formas de vida (Arnalot, 2007).
Otra corriente de expansión de la actividad salesiana se dirigió en la dé-
cada de los cincuenta hacia el área del Chiguaza, donde se intentaba promocio-
nar la colonización desde las provincias de Chimborazo, Bolívar y Tungurahua. 
Esta proyección de las provincias centrales de la Sierra hacia el Oriente se había 
iniciado a finales del siglo XIX, cuando se planteó la construcción de una vía de 
comunicación de Riobamba a Huamboya, que fue objeto de varias exploraciones 
como la del padre Riera en 1892 y la de Luis Tufiño y Eudófilo Álvarez en 1912. La 
propuesta, conocida como “vía al Morona”, debía facilitar la colonización de los 
ríos Palora, Chiguaza y alto Morona, y se revitalizó notablemente a finales de la 
década de los treinta. Los salesianos colaboraron estrechamente en esta tarea con 
la Junta Orientalista del Chimborazo, principal entidad promotora desde décadas 
atrás. En concreto, sabemos que los padres Brito y Fromaggio realizaron sendas 
visitas de inspección en 1945 y 1949, recomendando la construcción de esta vía.29
No obstante, los salesianos no desarrollaron actividades en esta zona hasta 
después de 1951, año en que un decreto vaticano amplió los límites del vicariato 
hacia el norte, incorporando las zonas del Palora y del río Pastaza que hasta enton-
ces formaban parte de los territorios de la Prefectura de Canelos (L. García, 1985: 
341). Esta modificación habría de permitir la expansión de la actividad salesiana 
29 Según consta en el texto sin autor, “Valiosos conceptos de dos eminentes misioneros salesianos 
sobre la importancia de la carretera Riobamba-Huamboya-Morona, con ramal de Chihuaza a 
Macas. Los padres Elías Brito e Isidore Formaggio, SS”, hoja volante, s.e., s.l., 1949.
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y así, hacia 1954, desde Macas y Sevilla Don Bosco, se iniciaron los trabajos para 
fundar la misión de Chiguaza.
5. La actividad salesiana y su incidencia en la configuración,  
colonización y nacionalización del territorio
5.1 Configuración territorial
La configuración que fueron adquiriendo los territorios del vicariato estuvo es-
trechamente asociada al desarrollo de la Misión Salesiana, especialmente en el 
período que va de 1893, fecha en la que los salesianos iniciaron su actividad, hasta 
los años cuarenta y cincuenta del siglo XX. En esta etapa los salesianos tuvieron un 
papel fundamental en la ampliación del conocimiento sobre el territorio, práctica-
mente desconocido excepto en las regiones más articuladas del piedemonte, y en la 
fundación y consolidación de centros poblados. Además, asumieron funciones lo-
gísticas y organizativas en la región con la construcción de vías de comunicación e 
infraestructuras y la prestación de servicios básicos. Estos trabajos, desmesurados 
de acuerdo con los recursos humanos y económicos disponibles, les proporciona-
ron capacidad de influencia ante los poderes públicos.
Entre los factores que explican el por qué los salesianos desempeñaron unas 
funciones que iban mucho más allá de las específicamente catequísticas, debemos 
señalar, especialmente, su capacitación técnica y científica. Cuando se promocio-
naba su venida a Ecuador para suministrar profesorado para la Escuela de Artes 
y Oficios y ocuparse de las misiones en el Oriente, Carlos Rodolfo Tobar, el en-
tonces subsecretario de Educación, los describía como una orden profundamente 
implicada con el progreso: “La Orden Salesiana es, por así decirlo, el producto de 
la unión de las miras del Catolicismo y de las tendencias del siglo del vapor y de 
la electricidad”.30
Al respecto, vale la pena recordar que los salesianos elaboraron estudios 
científicos sobre el vicariato, ya fueran botánicos, zoológicos, etnográficos o geo-
gráficos; diseñaron poblaciones y construyeron caminos y puentes; introdujeron 
nuevos cultivos, innovaciones mecánicas, instalaciones eléctricas, tendidos telefó-
nicos, etc. En este sentido destacan, en los primeros tiempos de la misión, figuras 
como Carlos Crespi, Jacinto Pancheri, Albino del Curto o Miguel Allioni.
30 J. Modesto Espinosa, Informe del Ministro de Instrucción Pública, etc. al Congreso de 1885, Quito, 
Fundición de Tipos de M. Rivadeneira, 1885, p. 25-26.
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Conocimiento del territorio
Cuando los salesianos llegaron al Ecuador, el Oriente era todavía una región des-
conocida en el resto del país, que inspiraba incluso temor. Las informaciones re-
cogidas por los misioneros no eran muy alentadoras. Uno de los primeros textos 
salesianos refiere:
Por las noticias que hemos podido recabar de los intrépidos y celosos misioneros de la 
Compañía de Jesús y de la Orden de Predicadores, que desde años laboran en esa pro-
vincia del Oriente, hemos comprendido que aquellas misiones pueden considerarse 
de las más difíciles y peligrosas. Esta misma opinión nos la confirmaron las relaciones 
personales de individuos que conocen aquellos lugares (L. Calcagno, 1891: 19).
El autor de este texto, el padre Calcagno, se refería, a continuación, a dos 
tipos de dificultades: de los lugares y de los salvajes, llegando a afirmar que estos 
practicaban la antropofagia.31
La necesidad de conocer llevó a que los salesianos, especialmente en los pri-
meros tiempos, se convirtieran en padres itinerantes, desplazándose a través de 
extensos territorios. Estas exploraciones, que dieron lugar a numerosos textos de 
carácter geográfico y etnográfico (Bottasso, 1993b), permitieron desvanecer parte 
de los temores y las confusiones sobre los shuar: “dejamos de tener ese poco de 
temor de los jívaros”, escribía Pancheri, tras el primer viaje de exploración (Pan-
cheri, 1893: 43, en Bottasso, comp., 1995, t. I) y, asimismo, pusieron las bases para 
el progresivo despliegue misional por el vicariato.
Para los salesianos, la necesidad de explorar el territorio obedecía, ante todo, 
a una finalidad apostólica: la de contactar con nuevas poblaciones a las que cris-
tianizar. Los regalos constituían el único medio de acercamiento a los shuar y estos 
aceptaban con gusto la presencia eventual de los misioneros, quienes les facilitaban 
artículos muy apreciados como hoces, cuchillos, fósforos, pólvora, municiones, 
telas, agujas, hilo, espejos, etcétera, contribuyendo a acelerar la incorporación de 
estos indígenas a la economía de mercado. Tal como explicaba Festa, por entonces 
los shuar se acercaban con mucho interés a los blancos para obtener estos objetos: 
“Los jívaros demuestran mucha benevolencia con los blancos, por la esperanza de 
sacar ganancias con los trueques, mediante los cuales se abastecen de herramientas 
de trabajo, armas, municiones, ropa y adornos” (Festa, 1993: 225).
Además, durante sus viajes, los misioneros atendían a los shuar que estaban 
enfermos debido a la propagación de nuevas epidemias, lo cual aumentaba su de-
pendencia. Por todo esto, los shuar se mostraban aparentemente receptivos a las 
31 Apreciación sensacionalista que se difundía habitualmente en los textos de la época, así como 
la de que realizaban sacrificios humanos.
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visitas misionales e incluso se instalaban periódicamente en las inmediaciones de 
la misión, accediendo a la cristianización con la finalidad de obtener mayores dá-
divas. No obstante, los salesianos eran conscientes que se trataba de conversiones 
espurias y que, en realidad, los shuar no estaban dispuestos a ceder a demandas 
que suponían un cambio cultural significativo.
Las exploraciones tuvieron el valor añadido de proporcionar a los salesianos 
mayor prestigio ante las instituciones y, por supuesto, contribuir al conocimiento 
geográfico en un momento en que este adquiría interés en el país. Pancheri llevó a 
cabo una primera exploración, todavía recién instalada la misión en Gualaquiza, 
que siguió una ruta hasta Indanza y desde allí, salió a la Sierra por Gualaceo, a tra-
vés del intrincado camino que, por ese entonces, algunos propietarios intentaban 
abrir para establecer haciendas. Esta exploración se hizo a sugerencia del superior 
don Calcagno, con la intención de “poder completar el mapa de este país, todavía 
casi completamente desconocido, y poderlo presentar al próximo congreso” (Pan-
cheri, 1894: 56, en Bottasso, comp., 1993, t. I). Efectivamente, Pancheri elaboró un 
informe geográfico y un mapa que fueron presentados al Congreso de 1894. Igual-
mente, Pancheri, junto con Festa, prepararon un esbozo geográfico de la región desde 
Gualaquiza hasta el valle del Santiago, utilizando los apuntes hechos por Pancheri 
durante su exploración de Méndez e Indanza (1894), así como los de Festa, quien 
realizó varias exploraciones durante su estadía en Gualaquiza, entre 1895 y 1896, lo-
grando una aproximación bastante exacta a las posiciones de los ríos de esta región.
Para realizar estas exploraciones que a veces recorrían zonas muy extensas, 
los salesianos se apoyaron por necesidad, en los shuar o en los escasos colonos que 
residían de forma estable en la región, ya que eran los únicos que conocían verda-
deramente el terreno. Tal era su indefensión que, al decir de Pancheri: “Sin Jívaros 
acompañantes no se puede ni siquiera salir de Gualaquiza, sin peligro de perderse”. 
Festa, que también realizó algunas travesías acompañado por shuar y colo-
nos, refiere sus impresiones al respecto: “Estos jívaros conocen perfectamente la 
orografía e hidrografía de su región y es admirable la precisión con la cual saben 
dibujar en el suelo, con un palito, la dirección de las cordilleras y el curso de los 
ríos” (Festa, 1993: 163).
Creación y consolidación de centros poblados
La presencia de los salesianos, que construían infraestructuras y ofrecían diver-
sos servicios de primera necesidad, contribuyó a promocionar poblaciones que 
ya existían anteriormente como Macas, Gualaquiza y los pueblos situados en el 
camino de Sígsig. En la época en que se creó el vicariato estaban surgiendo, ade-
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más, una serie de núcleos conformados por grupos shuar receptivos a la presencia 
misionera o por pequeños reductos de colonos. Los salesianos contribuyeron a 
establecer poblaciones en estos núcleos, lo que se produjo, generalmente, a partir 
de una pauta que incluía, en primer lugar, la toma de contacto desde una misión 
anterior ya consolidada. En segundo lugar, una etapa más o menos prolongada de 
visitas eventuales, en las que se procuraba el acercamiento a los shuar basados en 
entregar regalos para que estos se mostrasen favorables. Finalmente, la instalación 
definitiva con la creación de la misión alrededor de la cual se concentraba la gente.
Por otro lado, los salesianos planificaron la fundación de poblaciones en tie-
rras reservadas a los shuar, obtenidas mediante contratos con el gobierno del Ecua-
dor, para ubicar en ellas a los jóvenes que habían sido educados en los internados.32
Esta experiencia se implementó por vez primera en la década de los treinta 
del siglo XX en Sevilla Don Bosco, donde se ubicó a diversas familias cristianiza-
das formadas por jóvenes procedentes del internado de Macas con la finalidad de 
asegurar su vinculación con la misión tras finalizar el período de internamiento, 
proporcionándoles casa y tierras, y evitando así que volviesen a sus lugares de 
origen y retomasen las costumbres shuar. Este proyecto condicionó la organiza-
ción de la población y su conformación espacial, según se pone en evidencia en 
esta descripción de Sevilla Don Bosco datada en 1958, año en que se convirtió en 
parroquia civil:
El centro urbano que se ha ido formando con familias cristianas salidas cada año 
de la misión cuenta con unas seiscientas almas agrupadas en unas setenta casas con 
sus respectivas familias, casas construidas en su mayoría con muy buena madera y 
siguiendo un preestablecido plan regulador, con sus calles y avenidas, con sus plazas 
y jardines y con su magnífica pista de aterrizaje en construcción.33
En estos centros de población sujetos a la tutela misional, los salesianos 
desem peñaron funciones propias de autoridades civiles. La experiencia se inició 
32 Los internados fueron un elemento clave en el trabajo misional de los salesianos con los shuar. 
Incluían un programa formativo desde la infancia. Al llegar a la edad adulta, los shuar abando-
naban el internado formando una familia cristiana a la que se asignaban lotes de tierras para su 
subsistencia bajo tutela de la misión. En este trabajo solamente nos referimos a los internados 
en cuanto a su incidencia en la configuración del territorio y en la formación y organización 
de centros de población, no en cuanto a su propuesta educativa o su impacto sobre los shuar, 
cuestiones que han sido analizadas por Bottasso (1982: 119-135).
33 Boletín Salesiano del Ecuador, junio de 1958, p. 9 (en Bottasso, 1982: 223). Igualmente, Gras-
siano ofrece una descripción de Sevilla Don Bosco en los años cuarenta, basándose en fuentes 
de la época: “Un ancho camino rectilíneo cruzaba la misión prolongándose hasta la finca de 
Don Venancio y, a derecha e izquierda, se alzaban las casitas de los jóvenes matrimonios que 
no pensaban internarse en la selva” (Grassiano, 1995: 297).
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con la creación de Sevilla Don Bosco y posteriormente se implementó en otros 
centros, como Asunción, Kuchantsa, Bomboiza, Yaupi, Chiguaza, etcétera.
Sobre todo en sus inicios, las misiones actuaron como puntos de referencia 
en el territorio, aglutinando población dispersa o recién llegada. Para los shuar 
eran lugares de intercambio donde abastecerse de herramientas, telas, municio-
nes, etcétera. Para los colonos, garantía de asistencia en un territorio al principio 
desconocido y carente de servicios estatales. Además, los salesianos introdujeron 
innovaciones mecánicas y tecnológicas que cambiaron la faz de las poblaciones. 
Un ejemplo de ello es la inauguración de la primera instalación eléctrica en Macas, 
promovida por el padre Crespi en 1932. La electrificación permitió mecanizar 
numerosas actividades, con los consecuentes impactos y transformaciones socioe-
conómicas (Barrueco, 1959: 196).
Construcción de vías de comunicación e infraestructuras
Inicialmente, las vías de comunicación en los territorios del vicariato eran muy 
precarias, cuando no inexistentes, tanto las vías internas como las vías de comuni-
cación con la Sierra. En este ámbito, los salesianos construyeron y mejoraron las 
vías que habrían de articular la región internamente y hacia el exterior, facilitando 
la afluencia de colonos.
A la hora de abrir vías al interior de los territorios del vicariato, se basaron 
en el conocimiento de la zona que tenían los shuar, puesto que existían una serie 
de rutas utilizadas por los indígenas, pero desconocidas o impracticables para los 
blancos. Este es el caso de las vías que se abrieron inicialmente desde Gualaquiza 
a Indanza y a Méndez, así como de las que posteriormente fueron marcando el 
despliegue por el territorio como Macas-Sevilla, Méndez-Yaupi, etcétera.
Las vías de comunicación con la Sierra articulaban los territorios del vica-
riato con diversos focos de colonización. En concreto, recordemos que eran, en el 
Azuay, el camino de Sígsig a Gualaquiza y el de El Pan a Méndez; y en Chimborazo, 
las dos vías que conducían a Macas, por Zuñac o por Huamboya. El principal 
aporte de la Misión Salesiana en cuanto a vialidad fue la construcción de la vía El 
Pan-Méndez, que se llevó a cabo entre 1917 y 1931. Esta vía facilitó el acceso de 
colonos desde los focos de colonización azuayos, contribuyendo también a la arti-
culación interna del vicariato, puesto que se prolongaba a partir de Méndez hasta 
Huambi, Sucúa y Macas. Además, la construcción de esta vía convirtió la región 
de Méndez y sus alrededores en el centro neurálgico del vicariato, desplazando a 
Gualaquiza, que había sido el único centro misional durante más de veinte años. 
La aportación realizada por los salesianos en cuanto a comunicaciones incluyó 
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también la construcción de grandes infraestructuras, principalmente viaductos, 
como el puente Guayaquil, al que ya nos hemos referido, y otros que fueron nece-
sarios para asegurar las comunicaciones.
La construcción de vías de comunicación permitió a los salesianos establecer 
alianzas con determinados grupos de poder local, con los que, por proximidad e 
intereses compartidos, se estableció una gran complicidad y unidad de acción. Esta 
alianza fue especialmente evidente, además de temprana, en el caso de los grupos 
azuayos, pero posteriormente también se produjo una confluencia de intereses 
con los grupos riobambeños interesados en abrir la vía por Huamboya a Chiguaza.
Los logros alcanzados en cuanto a la construcción de comunicaciones traje-
ron consigo un fuerte reconocimiento para los salesianos que les permitió recibir 
mayores atribuciones en los años siguientes, especialmente en cuanto a contratos 
de colonización, prestación de servicios educativos o sanitarios, entre otros.
El estado de las comunicaciones en los territorios del vicariato cambió sus-
tancialmente con el desarrollo de la aviación, iniciada a partir de la década de los 
cuarenta, con la explotación petrolera y la intensificación de la presencia militar, 
que trajeron consigo el tráfico aéreo y la construcción de pistas en diversos lu-
gares de la Amazonía. Los salesianos vieron la necesidad de disponer de aviones 
para desarrollar su actividad en las misiones que se encontraban aisladas, como 
Chiguaza, o en las situadas al otro lado de la cordillera del Cutucú. Inicialmente 
contaron con algunas avionetas, pero el proyecto de organizar la aviación en los 
territorios del vicariato experimentó un salto cualitativo con la creación del Ser-
vicio Aéreo Misional (1974) destinado a atender a las misiones más alejadas. Este 
servicio demostró su utilidad y, en años posteriores, se firmaron convenios entre la 
misión y organismos gubernamentales para prestar servicios de ambulancia aérea 
(Bottasso, 1993c, t. III: 323-355).
Prestación de servicios básicos
Durante buena parte del siglo XX los servicios básicos fueron inexistentes o muy 
deficitarios en la Amazonía. En dicho contexto, los salesianos prestaron servicios 
educativos y sanitarios, realizando también tareas auxiliares del Estado en cuanto 
a identificación de las áreas pobladas, censos de pobladores.
Los salesianos dieron gran importancia a las actividades educativas desde 
sus pasos iniciales en el vicariato. Inicialmente, las escuelas se sostenían con li-
mosnas y recursos propios de la congregación. En la década de los treinta, por 
iniciativa del padre Vigna, surgieron las escuelas fiscomisionales financiadas por 
el Estado y dirigidas por la misión. Estas escuelas fueron un poderoso instrumento 
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de aculturación y en ellas estaba prohibido el uso de la lengua shuar-chicham en la 
conversación entre alumnos para favorecer la asimilación del español. Se mantu-
vieron por muchos años, hasta que tuvo lugar la implantación de las escuelas laicas 
estatales y, a partir de 1960-1970, se crearon las Escuelas Radiofónicas Shuar y el 
Sistema de Educación Radiofónica Bicultural Shuar (Bottasso, 1982: 98; Germani, 
1992: 56). 
En el marco de lo educativo, se concedió una especial importancia a la for-
mación técnica. Recordemos que la expedición que fue a instalarse en Gualaquiza, 
en 1894, estaba formada por religiosos y por varios artesanos, en concreto carpin-
teros, herreros y sastres, que habían de instruir a los pobladores locales, colonos 
y shuar, además de colaborar en la construcción de la misión. En tiempos más 
recientes, la formación técnica se orientó a facilitar a los shuar herramientas para 
mejorar sus condiciones de vida y capacitar profesionales nativos en el marco no-
vedoso que se imponía con la colonización. Así, se llevaron a cabo experiencias de 
capacitación agrícola, formación de maestros y de enfermeras.
Las actividades sanitarias comenzaron a llevarse a cabo informalmente, 
cuando en sus excursiones apostólicas los salesianos atendían a indígenas enfer-
mos, en un momento en que se estaban propagando nuevas enfermedades debido 
al contacto con los colonos y a la progresiva concentración de la población, frente 
a las cuales las prácticas tradicionales no eran efectivas. Por eso, muchas veces, los 
shuar buscaban esta atención sanitaria e incluso se desplazaban en grupos nume-
rosos a la misión para recibirla. Con la consolidación de los centros de misión, las 
prácticas médicas se institucionalizaron y se crearon centros de salud y hospitales 
a cargo de los salesianos. Posteriormente, parte del sistema sanitario fue absorbido 
por personal del Estado.34
Desde sus primeros años en el vicariato, con las excursiones apostólicas, los 
salesianos buscaron los lugares poblados por shuar para poder cristianizarlos. 
Posteriormente, a medida que el Estado comenzó a hacerse presente en la región, 
utilizó este tipo de información, que hasta entonces permanecía en el ámbito mi-
sional, para censarlos y empezar a llevar a cabo un control más sistemático de la 
población. Los censos en el vicariato se iniciaron en los años cuarenta, en el mo-
mento de la militarización de la región, con la finalidad de disponer de mano de 
obra que colaborase con el ejército. Posteriormente, durante los años cincuenta y 
34 El relato de Grassiano, basado en la experiencia de María Troncatti, muestra el trabajo en el 
ámbito de la salud desarrollado por las y los salesianos, que entró en confrontación con las 
prácticas tradicionales de los chamanes. Igualmente, refiere la progresiva entrada de personal 
sanitario del Estado (1995: 348).
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sesenta, se impuso la tenencia de la cédula de identidad y se asistió a una creciente 
burocratización, hasta entonces inexistente en la región.
6. Colonización y nacionalización
6.1 El proceso de colonización en los territorios del Vicariato
En las provincias de la Sierra sur, a inicios del siglo XX, el aumento demográfico y 
la carestía de tierras llevaron a numerosos campesinos a emigrar a las regiones en 
las que había mayor posibilidad de ganarse la vida. Un flujo importante se dirigió 
hacia la Costa, donde el auge cacaotero reclamaba mano de obra. Otro flujo em-
pezó a dirigirse también hacia el Oriente, donde por entonces cobró importancia 
el lavado de oro. Esta actividad, que se venía realizando desde tiempos coloniales, 
provocó un movimiento espontáneo de colonos que acudían desde las regiones 
andinas a las vegas de los ríos en Méndez, Gualaquiza y Zamora. Se trataba de 
indígenas y mestizos pobres que llegaban en pequeños grupos y se instalaban en 
las playas auríferas durante varios meses. Vivían en una situación de gran preca-
riedad, en campamentos improvisados junto a su lugar de trabajo, desplazándose 
hacia otro punto cuando se agotaba el poco oro que podían encontrar. A veces tra-
bajaban por su cuenta y vendían el oro recogido a comerciantes, aunque también 
se organizaron cuadrillas que trabajaban para un patrón. En algunas zonas, los 
shuar se dedicaron también al lavado de oro en un momento de progresiva incor-
poración a la economía de mercado y de desintegración de sus formas de subsis-
tencia tradicional. El lavado de oro produjo un importante aumento demográfico 
en una región en la que hasta entonces la presencia colonizadora había sido muy 
débil. Además, trajo consigo la reactivación de poblaciones que prácticamente ha-
bían desaparecido o la creación de nuevas poblaciones, puesto que algunos de 
los asentamientos provisionales en que se efectuaba el lavado se convirtieron en 
centros poblados permanentes.
Paralelamente al lavado de oro, se fueron extendiendo las actividades agríco-
las y ganaderas en todo el suroriente, al principio de manera lenta, posteriormente 
de forma más acelerada. Desde los años veinte y treinta se produjo un desarrollo 
significativo de la ganadería, especialmente en el valle del Upano. Igualmente, los 
entables en decadencia de Gualaquiza fueron vendidos a pequeños propietarios, 
cada vez más numerosos en la región. La agricultura y la ganadería tomaron mayor 
impulso todavía a partir de los años cuarenta con la disminución del lavado de 
oro. Algunos mineros se establecieron de forma estable, al tiempo que nuevos 
contingentes de pobladores procedentes de la Sierra llegaron al suroriente bus-
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cando tierras para asentarse. Estas migraciones produjeron un gran crecimiento 
en poblaciones como Méndez, Gualaquiza, Limón, Sucúa y Macas. En estas cir-
cunstancias, los colonos ocupaban terrenos de forma desorganizada y espontánea, 
en los que cultivaban y criaban ganado. Las transformaciones producidas a raíz de 
este movimiento colonizador permiten hablar del establecimiento de una frontera 
hacia los años cincuenta, vinculada económica y culturalmente a los focos de po-
blación serranos. A partir de 1970 el frente de desarrollo traspasó la barrera geo-
gráfica de la cordillera del Cutucú, iniciándose la explotación de recursos forestales 
y la agroindustria en regiones donde hasta entonces no había llegado la presencia 
de colonos (Salazar, 1986: 75).
Este proceso trajo consigo grandes transformaciones en los territorios del 
vicariato. A inicios del siglo XX, dichos territorios estaban habitados casi exclu-
sivamente por los shuar, exceptuando algunos núcleos de colonos en lugares lo-
calizados, como Macas o Gualaquiza. Con la creciente afluencia de colonos, el 
panorama demográfico y étnico cambió completamente. Hacia 1950, ya contaban 
con más de 15.000 habitantes. Unos veinte años después, en 1969, este número 
prácticamente se había triplicado, con unos 43.000 habitantes. El proceso afectó 
de forma significativa a la composición étnica, ya que pasaron a contar con una 
mayoría de colonos blancos y mestizos, produciéndose un gran impacto cultural 
sobre los indígenas en determinadas áreas como el valle del Upano y la zona de 
Gualaquiza, en las que desde mediados de siglo XX el número de colonos sobre-
pasó al de nativos.35
Inicialmente, las actividades de los colonos fueron esporádicas o marginales, 
y no produjeron la formación de asentamientos importantes, por lo que los shuar 
mantuvieron un margen de control sobre sus territorios. No obstante, con el au-
mento demográfico y el auge de las actividades agrícolas y ganaderas, los colonos 
ocuparon cada vez más tierras. El desbroce de la selva para establecer chacras y 
potreros produjo grandes cambios ecológicos, al tiempo que la delimitación de 
la tierra y su explotación comercial alteró la estructura económica y organizativa 
tradicional de los shuar. De esta forma, la pérdida del control sobre sus territorios 
supuso para los indígenas un cambio del modelo económico basado en la produc-
ción rotativa y la cacería itinerante tradicionales, a un modelo agrícola y ganadero, 
así como su incorporación definitiva a la economía de mercado, culminando un 
proceso que se venía fraguando desde los primeros contactos con los blancos.
La colonización estableció también unas relaciones de dominación en lo 
socioeconómico puesto que los shuar, en muchas ocasiones, trabajaban para los 
35 Federación de Centros Shuar, Solución original a un problema actual, Sucúa, Mundo Shuar, 
1976, p. 53.
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blancos desbrozando terrenos o en el servicio doméstico; y en lo cultural, con la 
aculturación subsiguientes. Los shuar, en un proceso de descomposición de sus 
estructuras tradicionales, veían a los colonos como patrones de cultura y civiliza-
ción a imitar.
El posicionamiento de los salesianos ante el proceso de colonización
La actividad de los salesianos está estrechamente vinculada al proceso colonizador, 
tema que ha sido analizado, desde diferentes perspectivas, por Bottasso (1982: 
95-118) y Salazar (1989). Los salesianos llegaron al país a finales del siglo XIX, en 
un momento de grandes debates sobre la necesidad de colonizar el Oriente. Tras 
una breve etapa, entre 1893 y 1912, que se puede considerar de toma de contacto 
y adaptación a la nueva situación generada por los cambios políticos que tuvieron 
lugar en 1895, empezaron a promocionar decididamente la inmigración coloniza-
dora, como un hecho necesario para llevar a cabo la civilización de los shuar. Así, la 
consigna de civilizar colonizando marcó el trabajo de los salesianos prácticamente 
desde sus inicios hasta la década de los treinta. Esta línea suponía, sin descuidar 
la cristianización de los shuar, construir vías de comunicación, fomentar la agri-
cultura, crear escuelas y hospitales, etcétera. La entrada de colonos constituía una 
forma de aculturación indirecta, necesaria para la civilización de los shuar, junto 
con el adoctrinamiento (Bottasso, 1982: 103-112).
Uno de los primeros textos que ilustran este posicionamiento se debe al padre 
Mattana, primer superior de la misión de Gualaquiza, que en 1906 proponía sus 
estrategias civilizadoras al gobierno liberal, centradas en contener de forma auto-
ritaria a los adultos, formar nuevas generaciones civilizadas y colonizar:
Para luchar ante tan terrible enemigo no hay otro recurso que contenerlo por la im-
posición y la reverencia de la autoridad, y para lo porvenir, procurar la formación de 
nuevas generaciones civilizadas, mediante la educación del niño. Al mismo tiempo, 
débase llevar elemento sano, de las poblaciones vecinas, para quitar a la barbarie 
estéril, la posesión de los más ricos territorios del país. Así, con la colonización se 
eliminará el salvajismo, triunfará el progreso con el cristianismo; y el Ecuador con 
elementos de su propio seno, habrá formado vastas y abundantes colonias, que serán 
lo principal de la República y resolverán en bien de ella, el palpitante y tremendo 
problema de la miseria en la planicie central de los Andes (Mattana, 1906: 217).
El mismo texto exponía las funciones desarrolladas por los misioneros en 
la colonización y establecía la necesidad de contar con ellos para llevarla a cabo:
No merece ni discutir que sin misioneros, no puede adelantar la colonización; pues 
el misionero es el que más influye en el salvaje, y es el único que modera su ferocidad. 
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Además, él educa a las nuevas generaciones y las reduce a la vida civil, conquistando 
a los bárbaros por medio del progreso verdadero (ibíd.: 219).
Así, durante las décadas de los años diez y veinte, y en consonancia con el 
discurso colonizador de la época, los salesianos promocionaron la inmigración 
colonizadora, tanto nacional como extranjera. Son muestras concretas de ello la 
construcción del camino El Pan-Méndez, al que nos hemos referido antes, o el 
proyecto de traer emigrantes italianos hacia 1925 y que finalmente no se llevó a 
cabo (Bottasso, 1982: 108-109).
Desde su entrada al vicariato, los salesianos orientaron sus tareas a civilizar 
a los indígenas y, simultáneamente, a apoyar a los colonos. A medida que la colo-
nización aumentaba se dieron cuenta de los impactos negativos que traía consigo, 
especialmente en lo que atañía a la pérdida de territorios por parte de los shuar y 
a las relaciones de dominación establecidas por los colonos. Anteriormente, no se 
comerciaba con la tierra ni se establecían linderos de propiedad, pero en la nueva 
situación las tierras eran comerciables y muchas veces los propios shuar las ven-
dían por desconocimiento, a cambio de objetos de los colonos, lo que condujo a 
una situación de despojo territorial y abusos.
Los salesianos, en este contexto, plantearon la necesidad de delimitar terrenos 
exclusivamente para los indígenas. Esta propuesta se concretó en 1935 con la firma 
de un contrato entre el gobierno ecuatoriano y la Misión Salesiana, por el cual se 
reservaban tierras en diversas zonas del vicariato destinadas a formar reducciones 
shuar, en las que se establecería un sistema tutelar sobre los indígenas por parte de 
la misión, tal como hemos comentado al referirnos a la primera de estas experien-
cias en Sevilla Don Bosco. En palabras del padre Vigna, por entonces superior de 
la misión de Macas y promotor de este contrato:
Estas zonas de tierras, por el Contrato en cuestión, venían confiadas a la Misión Sa-
lesiana, la misma que no era dueña de ellas, sino debía responder ante el Gobierno 
por ellas e impedir que en ellas colonizaran los blancos. Debía la Misión Salesiana, 
además de cuidar dichas tierras, civilizar al Jívaro y reunirlo en poblaciones organi-
zadas (ibíd.: 113).36
El contrato de 1935 entre el Gobierno y la misión fue renovado en 1944, con 
el objetivo de ampliar el plazo concedido a los salesianos para cumplir sus com-
promisos de reducción, educación y fomento agrícola. Por entonces, el aumento 
de colonos había generado una situación de mayor tensión por la tierra, por lo que 
36 A instancias del padre Vigna, salesianos como Corbellini y Ghinassi escribieron textos defen-
diendo el territorio Shuar y argumentando la necesidad de asegurar terrenos a cada familia y 
mantener la propiedad en manos de la comunidad. Telesforo Corbellini, “Apuntes sobre los 
Jívaros”, 1945. Juan Ghinassi, “Apuntes sobre los Jívaros”, 1946.
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la firma de este segundo contrato levantó una campaña por parte de los colonos 
en contra de los salesianos, cuyas repercusiones se amplificaron por el tratamiento 
distorsionador del asunto en algunos medios de comunicación. En concreto, se 
acusó a los salesianos de adueñarse de tierras y obstaculizar su colonización, con el 
pretexto de defender a los shuar.37 A pesar de ello, el sistema de reservas tuteladas se 
mantuvo en pie, aunque los conflictos por la tierra se intensificaron todavía más. En 
Bomboiza, por ejemplo, la experiencia de establecer reservas de territorio se puso 
en práctica en 1951, con el traslado de la población Shuar del internado de Gua-
laquiza a la que se adjudicaron tierras, lo que provocó conflictos con colonos que 
también querían instalarse y tomar posesión de las mismas (Pintado, 1982: 13-14).
Desde su llegada al país, los salesianos habían colaborado estrechamente con 
el Estado ecuatoriano y los grupos de poder regional, y habían obtenido, a cam-
bio, poder e influencia. No obstante, desde mediados del siglo XX, la renovación 
teológica a nivel continental y mundial, el desarrollo de las ciencias sociales y 
el creciente interés por los pueblos colonizados, produjeron el surgimiento de 
nuevas corrientes misioneras que empezaron a cuestionar las políticas nacionales 
de colonización, la dominación cultural y la vulneración de los derechos de los 
indígenas, y dieron paso a nuevas formas de trabajo, representadas por figuras 
como los padres Pellizzaro, Shutka, Bolla, etcétera. (Bottasso, 1982: 74). En esta 
renovación también hay que tener en cuenta la experiencia acumulada tras años 
de trabajo en las zonas de Gualaquiza y el valle del Upano. En más de medio siglo 
los salesianos habían tenido tiempo de conocer el impacto que traía consigo la 
colonización, lo que condicionó su posicionamiento en la segunda mitad del siglo 
XX, cuando el proceso colonizador se expandió hacia zonas que hasta entonces 
habían permanecido aisladas.
Desde que surgieron los primeros conflictos entre shuar y colonos, los sale-
sianos se habían posicionado en favor de los shuar y habían ido desarrollando un 
trabajo organizativo que condujo a la creación de Centros Shuar, basados en la 
unión de varias familias en un territorio. Los primeros centros surgieron en Sucúa 
y se agruparon en la Asociación de Sucúa (1962). La propuesta se extendió con la 
creación de centros y asociaciones en todo el vicariato, viéndose la necesidad de 
constituir una entidad coordinadora, que fue la Federación Shuar (1964) creada 
con el apoyo salesiano con la finalidad de defender el territorio y la identidad cul-
tural de los shuar y frenar el impacto de la colonización (Federación de Centros 
Shuar, 1976; Salazar, 1989). La Federación logró el reconocimiento del derecho a 
la tierra con la obtención de títulos de propiedad para las comunidades federadas 
y puso en práctica experiencias como Radio Federación y las Escuelas Radiofóni-
37 Los contratos de 1935 y 1944 y una selección de documentos sobre la colonización en el vica-
riato se encuentran recopilados en Bottasso (1982: 179-211).
Los salesianos en el Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza:  507
cas, que contribuyeron a la tarea educativa en el vicariato y a la revitalización del 
idioma shuar-chicham. Igualmente, impulsó programas de salud, de promoción 
social, de fomento agropecuario, entre otros.38
Cuando en 1969 caducó el contrato de colonización suscrito en 1944 entre 
el Gobierno y la misión, este proceso organizativo llevó a plantear una nueva fór-
mula de propiedad de la tierra, alejada del modelo de reducciones tuteladas que se 
había mantenido durante más de treinta años. En concreto, se puso en práctica el 
modelo de organización con base en los centros, concebidos como unidades admi-
nistrativas con reconocimiento oficial y territorio propio delimitado de propiedad 
global, cosa que aseguraba la conservación de los terrenos e impedía su comer-
cialización. Esta organización, que ha sido analizada por Salazar (1989), supuso 
un cambio en cuanto al concepto tradicional de la comunidad shuar. A grandes 
rasgos, los centros mantuvieron el patrón de asentamiento disperso propio de los 
shuar, basado en el vecindario, aunque introduciendo una estructura comunitaria 
conformada por una plaza con edificaciones como escuela, capilla y centro de 
salud, a la que se añadió la existencia de una directiva elegida democráticamente 
para la promoción de los proyectos de desarrollo socioeconómico del centro.
Anteriormente al proceso colonizador, las tierras no estaban delimitadas y no 
se producían conflictos por la posesión del territorio. La delimitación supuso un 
cambio irreversible en las formas organizativas indígenas. Los misioneros se decla-
raron partidarios de ella puesto que era la única manera de seguir conservando el 
territorio en poder de los shuar y, más tarde, de los achuar. “Es triste y deprimente 
tener que decirles ‘marquemos la tierra’, ‘limitémosla’ y sin embargo creo que en 
conciencia debemos prevenirlos y prepararlos a todo esto. Nuestra civilización no 
les perdonará” (Arnalot, 2009, II: 145).
La implicación de los salesianos con la problemática de los indígenas hizo 
que perdieran influencia entre los colonos, generando incluso reacciones de gran 
hostilidad por parte de algunos sectores como el incendio provocado de la misión 
de Sucúa en 1969. Por otro lado, algunos sectores shuar cuestionaron las activida-
des de los misioneros y su quehacer en la Federación, por considerar que tenían 
una carga de paternalismo.
Nacionalización del territorio y sus pobladores
38 Actualmente, esta organización cuenta con unas cuarenta asociaciones federadas. Ver Federa-
ción Interprovincial de Centros Shuar, en ‹http://www.ficsh.org.ec›.
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La acción de los salesianos incidió también en la nacionalización del espacio suro-
riental y de sus pobladores. La educación en escuelas e internados, con su impacto 
aculturador sobre la población indígena, fue el principal instrumento nacionali-
zador implementado por los salesianos bajo unas líneas homogeneizantes y acul-
turantes, hasta las décadas de los años sesenta y setenta en que se llevó a cabo 
su renovación, orientándose al reconocimiento y la promoción de la diversidad 
cultural. La nacionalización se expresó, igualmente, mediante la introducción y 
difusión de imaginarios nacionales que fueron interiorizados por la población del 
Oriente, ya fuera shuar o blanco-mestiza, y que habrían de contribuir a ecuato-
rianizar la Amazonía.
Así, en los primeros tiempos de las misiones, se celebraron de forma habitual 
y planificada eventos cívico-religiosos con finalidades nacionalizadoras. El padre 
Mattana refiere que, en 1895, casi recién fundada la misión de Gualaquiza, se ce-
lebró por primera vez, el 24 de mayo, fecha en la que coincide la conmemoración 
de la batalla de Pichincha y la festividad de María Auxiliadora (Mattana, 1895, en 
Bottasso, comp., 1993, t. I). Igualmente, recién fundada la misión de Indanza, en 
1916, tuvo lugar un acto con el objeto de “izar por vez primera la bandera nacional 
en esta parte de la patria”.39 Estos eventos se celebraban con gran solemnidad y en 
ellos, los símbolos nacionales como el himno o la bandera, tenían gran importan-
cia. Contaban con la asistencia de toda la población, hombres y mujeres, niños y 
adultos, blancos y shuar cristianizados, que participaban en desfiles y procesiones, 
escenificando su integración en la vida nacional. Igualmente, asistían represen-
tantes de la autoridad civil, del ejército, así como los salesianos. La familia Vega, 
en Gualaquiza, y la familia Ríos, en Indanza, actuaban como priostes, tratándose 
en ambos casos de familias que poseían grandes haciendas y que habían tenido 
un papel decisivo en el fomento inicial de estas poblaciones. Más allá de su signi-
ficado en el ámbito local, estos eventos formaban parte de una estrategia para la 
nacionalización de los territorios orientales planificada desde la capital, tal como 
indica este testimonio sobre la organización de la fiesta de la bandera en Indanza: 
“cuando se ideaba este acto de la bandera para las misiones en Quito, hace meses, 
no me imaginaba que me tocaría asistir a una de ellas y que resultaría una fiesta 
tan tierna y una verdadera clase de patriotismo” (Sáez, 1917: 62).
La crisis territorial de 1942 provocó la imposición de fuertes medidas na-
cionalizadoras en la región amazónica. En este marco, se reforzó el papel de las 
misiones como agentes esenciales para difundir la civilización y el patriotismo entre 
los indígenas y asegurar que adquirieran un sentido de pertenencia a la sociedad 
nacional. Cuando en 1938 tuvo lugar la celebración del cincuentenario de la obra 
39 Florencio J. Sáez, “La fiesta de la bandera en Indanza”, Indanza, 15 de diciembre de 1916, en 
Boletín Eclesiástico de las Diócesis Ecuatorianas, tomo XXIV, nº 2, Quito, julio de 1917.
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salesiana en el Ecuador, se organizó una gira de varios shuar que circularon por 
todo el país para demostrar los logros de los salesianos. En medios institucionales 
se señaló que daban prueba de un comportamiento civilizado puesto que hablaban 
en español y cantaban el himno nacional (Grassiano, 1995: 280).
Por entonces se asistió también a la militarización de la región, especialmente 
en las áreas de frontera. En el suroriente, Macas fue la sede de un comando militar 
desde el que se abastecieron destacamentos más avanzados en la selva como Miazal 
y otros puntos. La presencia militar distorsionó gravemente la vida de la región, 
imponiendo trabajos a los indígenas, que se veían obligados a prestar servicios de 
apoyo al ejército, especialmente como cargueros. Los militares pedían a los mi-
sioneros que desplegaran su influencia sobre los shuar para que estos accedieran 
a prestar dichos servicios (Bottasso, 1982: 98). Pese a la atracción que supuso el 
ambiente militar para algunos indígenas como forma de promoción individual, 
los shuar y los achuar, en tanto que grupos étnicos, rechazaron la presencia de los 
militares por las amenazas que suponían, ya que donde se instalaban eran frecuen-
tes la difusión de nuevas enfermedades, las agresiones y violaciones, así como los 
problemas de acceso a los recursos de subsistencia al verse limitadas la cacería y la 
tierra. El diario de Josep Arnalot ilustra la situación que se produjo en la misión de 
Wichim, cercana a la frontera con el Perú, a inicios de los años setenta y muestra la 
propagación de un posicionamiento contrario a la militarización por parte de los 
salesianos. Arnalot refiere las frecuentes visitas de los militares a Wichim, el interés 
que mostraban para que los achuar aprendieran el español y supieran en qué país 
estaban y su preocupación por los frecuentes pasos de frontera de los achuar entre 
Ecuador y Perú que despertaban sospechas de espionaje (2009).
7. Notas finales acerca de los salesianos y las identidades 
locales en el suroriente
En este apartado final planteamos unas breves reflexiones sobre la cuestión de las 
identidades locales en los territorios del vicariato y la influencia que tuvieron las 
actividades de los salesianos en las transformaciones identitarias que se produje-
ron a lo largo del proceso analizado, que abarca un período de más de cien años 
marcado por los profundos cambios que en este lapso temporal transformaron 
la Amazonía.
A la llegada de los salesianos, la cuestión de las identidades locales en el área 
constituía una realidad extremadamente compleja, en la que pervivían e interac-
tuaban poblaciones shuar en diferentes momentos de un proceso de aculturación, 
colonos originarios de diversos lugares de la Sierra, proyectos regionales de ocu-
pación del espacio, etcétera. En medio de este panorama, los salesianos influyeron 
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con sus actividades en la transformación y la construcción de dichas identida-
des locales.
En cuanto a los shuar, los salesianos en sus inicios incidieron decisivamente 
en el proceso de pérdida de la identidad, como también más tarde en el proceso 
de recuperación identitaria que tuvo lugar en la segunda mitad del siglo XX. En el 
trabajo hemos visto que a fines del siglo XIX, al arribo de los salesianos, los shuar 
mantenían sus formas de vida y el control sobre sus territorios, a pesar de haberse 
iniciado desde décadas atrás un proceso de creciente inserción al mercado. Los 
salesianos, influidos por el pensamiento de la época, elaboraron de entrada un 
discurso civilizatorio que asociaba el mundo shuar al salvajismo, como parte de 
una estrategia destinada a la asimilación de la población indígena. En consonancia 
con ello, sus actividades iniciales se encaminaron a la aculturación de los shuar, 
ya fuera de forma directa, mediante las escuelas, internados, reducciones, intro-
ducción de prácticas médicas occidentales, etc., o de forma indirecta, mediante el 
fomento de la colonización y la construcción de vías de comunicación. Con el auge 
del proceso colonizador, a lo largo del siglo XX se produjeron grandes transfor-
maciones demográficas y étnicas, con el consiguiente impacto cultural y pérdida 
de territorios para los shuar. El pensamiento de los salesianos fue cambiando con 
el tiempo y, hacia la década de los sesenta, habían dejado atrás esa percepción 
que asociaba a los indígenas al salvajismo, generando corrientes innovadoras que 
contribuyeron a revitalizar su cultura e identidad;, con iniciativas como el impulso 
de la Federación Shuar, las Escuelas Radiofónicas Shuar y el Sistema de Educación 
Radiofónica Bicultural Shuar.
A finales del siglo, XIX y en las primeras décadas del siglo XX, se registraba 
un creciente flujo migratorio de población blanco-mestiza de la Sierra hacia las 
áreas del suroriente, inicialmente de carácter estacional, para el lavado de oro o 
la recolección de la paja toquilla y, posteriormente, de tipo permanente, asociada 
a actividades agrícolas y ganaderas. Este proceso trajo consigo la migración de 
colonias numerosas originarias de diferentes focos de colonización, especialmente 
de Sígsig, Gualaceo o Paute, que se asentaron en diversas áreas de esta zona. La 
presencia salesiana fue un factor determinante en el proceso de asentamiento y 
adaptación de los primeros colonos serranos e, igualmente, los orígenes locales de 
estos se reflejaron con fuerza en los primeros tiempos de la colonización.
Las identidades locales en el suroriente, a inicios del siglo XX, también se 
vieron condicionadas por la elaboración y divulgación del concepto de Oriente 
azuayo desde los grupos de poder del Azuay, como parte de su estrategia de co-
lonización y apropiación de esta zona hacia su área de influencia, en la que los 
salesianos colaboraron activamente.
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En el área del vicariato, muchas poblaciones fundadas o impulsadas por los 
salesianos desde la nada, se convirtieron, con el transcurrir de los años, en pa-
rroquias o cabeceras de cantón, adquiriendo entidad propia. Como hemos visto, 
hubo poblaciones que evolucionaron de forma paralela a la creación de centros 
misionales ya que estos actuaron como puntos de referencia a nivel local. El nú-
cleo básico de estos pueblos se concentró, inicialmente, alrededor de los edificios 
de la misión: iglesia, escuela e internado; hecho que condicionó la estructura y la 
organización de las poblaciones en el plano físico pero también en el plano sim-
bólico, puesto que estas instituciones, más allá de su función religiosa y educativa, 
reglamentaban la vida de los pueblos, marcaban el transcurrir de cotidianeidad, 
los ritmos del día y los rituales de la comunidad, incidiendo de forma directa en 
las dinámicas sociales y en la configuración de las identidades locales.
La creación de nuevas poblaciones estuvo planificada por los salesianos en los 
casos en que se delimitaron territorios para los indígenas, para formar reducciones 
sobre las que se estableció un sistema tutelar. Estas poblaciones, habitadas por 
jóvenes shuar educados en los internados, estuvieron sujetas a una organización 
y normativización que moldeó, por fuerza, aspectos identitarios. Posteriormente, 
con el impulso de la Federación Shuar, el sistema tutelar fue sustituido por un mo-
delo basado en Centros Shuar con reconocimiento oficial y territorio de propiedad 
global, que también estuvo influido por los salesianos. Este modelo, si bien seguía 
facilitando el control y la organización misional, dotaba de autonomía, capacidad 
de decisión y favorecía el desarrollo de una nueva identidad indígena.
En definitiva, los salesianos contribuyeron a la construcción de referentes 
identitarios comunes y compartidos entre poblaciones de diferente adscripción 
étnica que habitaban la región, mediante la educación y la difusión de imaginarios 
nacionales y religiosos. No hay que olvidar que este trabajo se enmarcó en una 
serie de estrategias que se planificaron desde el Estado y se ejecutaron en el espa-
cio oriental con la finalidad de proporcionar sentido de pertenencia a la sociedad 
nacional en las poblaciones de la región, nacionalizar y ecuatorianizar el Oriente 
y dar mayor cohesión al país en su conjunto.
Del mismo modo, los salesianos dieron a conocer y acercaron el Oriente al 
resto del Ecuador. Sus escritos, fotografías o filmaciones, dirigidos a divulgar la ac-
tividad misional y a buscar la implicación y el apoyo de cooperadores, difundieron 
en buena medida una imagen deformada y parcial, de acuerdo con los objetivos 
perseguidos. Pero no se puede obviar que contribuyeron a incorporar el Oriente 
en la conciencia nacional, reforzando su función como referente identitario para 
los ecuatorianos.

Interpretación históricosocial de la presencia  
de los salesianos en Morona Santiago
Galo Sarmiento Arévalo*
1. Introducción
“Felices se miraron unos a otros, llenos de dicha, 
cuando les contamos que habíamos llegado para ocuparnos de ellos” 
(Jacinto Pancheri).1
Fue una tarde del sábado 14 de octubre de 1893 cuando los salesianos pusieron 
sus pies por primera vez en Gualaquiza, territorio del nuevo vicariato confiado a 
su congregación. Fueron recibidos con muestras de afecto y entusiasmo por co-
lonos y nativos que esperaban ansiosos su venida. Nadie imaginó que este hecho 
marcaría el inicio de una gran obra que hoy se extiende por todos los confines de 
la provincia de Morona Santiago.
Como toda empresa que comienza, no estuvo exenta de problemas: el secta-
rismo político fraguado desde las altas esferas del poder en los primeros tiempos, 
el abandono, la soledad, los peligros de una floresta ignota, la resistencia histórica 
*  Exalumno salesiano. Maestro en establecimientos fiscomisionales por más de treinta años; 
actualmente es docente en el Instituto Shuar de Bomboiza, investigador, escritor y conferen-
ciante. Conoce muy de cerca la historia de los salesianos en el Vicariato Apostólico de Méndez 
y Gualaquiza. Ha ocupado diversas funciones en la provincia de Morona Santiago y es autor 
de importantes trabajos para universidades y organismos de desarrollo.
1 Se lo cita también como Pankeri; fue un salesiano laico que acompañó a los misioneros de los 
primeros tiempos, realizó diversos trabajos en los más variados campos: geográficos, históricos, 
arqueológicos, de ingeniería. Su fama y su trabajo es reconocido no solo en el vicariato sino en 
toda la República del Ecuador. Junto con el padre Joaquín Spinelli fue de los primeros en visitar 
el territorio del vicariato confiado a los salesianos.
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del nativo a la presencia de extraños en su territorio y hasta algunas presiones de 
intereses creados. Luego de varios años de expectativas, pudo por fin consolidarse 
su obra. Contó para ello con hombres de carácter que no se amedrentaban ante la 
adversidad, que no se detienen. Sus pies recorren senderos y caminos sembrando 
a su paso amor, esperanza, progreso y desarrollo. Con infatigable empeño se fun-
dan las misiones a lo largo y ancho del vicariato, las que en poco tiempo florecen 
a plenitud, y a su lado se forjan los pequeños pueblos. La misión es el árbol a cuya 
sombra se cobijan colonos y nativos, que en difíciles condiciones guardan la sobe-
ranía de la patria, en medio de una selva misteriosa y olvidada.
Al mirar retrospectivamente el camino recorrido por los salesianos en el Vi-
cariato de Méndez y Gualaquiza, no podemos dejar de admirar su grandeza de 
espíritu, su entrega generosa y total a la obra encomendada. A fin de evitar nuevas 
frustraciones, en este accionar de años no faltaron los errores y desaciertos inheren-
tes a su condición humana, que no desmerecen para nada el trabajo desarrollado. 
En el presente estudio se hace un análisis de lo que ha significado la presen-
cia salesiana en Morona Santiago, no solo desde el punto de vista religioso, sino 
también desde la perspectiva de la promoción humana y del desarrollo. Roles que 
asumieron con mucha entereza, sorteando múltiples problemas para alcanzar los 
logros que ahora se interpretan al tenor de los contextos históricos y sociales que 
vivieron en más de un siglo de presencia en esta provincia (territorio confiado 
plenamente a los salesianos del Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza).
1.1 El escenario, su historia y los actores
Al este de los Andes está la barbarie, pueblos numerosísimos embrutecidos y feroces 
que yacen todavía en las tinieblas y sombras de la muerte a pesar de los esfuerzos 
indecibles, hecho por innumerables misioneros entre los que sobresalen los hijos de 
San Francisco, los primeros evangelizadores del Ecuador y de América (Bottasso, 
comp., 1993, t. I: 10).
Al iniciar nuestro estudio y con el fin de valorar la obra desplegada por la Mi-
sión Salesiana en Morona Santiago, creo necesario analizar algunos momentos de 
la historia misional de nuestra Amazonía en los diferentes espacios de su geografía, 
y examinar al tenor de los sucesos la labor desplegada por otras congregaciones, 
antes de su llegada al Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza.
El escenario en el que se desarrolla una de las obras mayores de la evangeliza-
ción de América está en la región de los temidos “jíbaros”, conglomerado humano 
que por decenas de años había cerrado sus fronteras luego de la destrucción de 
Logroño; había temor y la región quedó ignorada. Los actores: misioneros, gober-
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nantes y colonos que buscaron recuperar este espacio para la patria. Los hijos de 
Don Bosco escribieron la historia con grandes sacrificios, gracias a cuyo esfuerzo 
cimentaron su prosperidad y desarrollo. 
Al momento de la Independencia, la región amazónica pasó desapercibida 
para los gestores de nuestra emancipación. En 1824 se dictó por primera vez la 
división territorial de la Gran Colombia. La Real Audiencia de Quito estaba con-
formada por tres departamentos, uno de ellos el de Cuenca, constituido por las 
provincias del Azuay, Jaén y Mainas. En esta última se encontraba la jurisdicción 
de Gualaquiza, la que forjó su nombre gracias a la obsesión de los habitantes de 
Cuenca por descubrir la ciudad perdida de Logroño, espacio que tantas ilusiones 
creó en sus habitantes por esconder supuestas riquezas y cuyas aventuras termi-
naron en la expedición del padre José Prieto, quien dijo haberla descubierto a dos 
leguas de Gualaquiza, naciente población fundada por él con la idea de convertirla 
en un centro misional, lastimosamente de corta existencia (Costales, 1977: 67-73).
Fotografía 1
Familia shuar.  Misión de Gualaquiza-Morona Santiago, (cerca de 1898)
Al norte del vicariato confiado a los salesianos estaba Macas, recuerdo de 
la primitiva Sevilla de Oro, floreciente ciudad aurífera que a mediados del siglo 
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XVI fue reducida a escombros por acción de los nativos. “Del esplendor del oro 
y la fábula legendaria de la ciudad Sevilla de Oro se pasó al pavoroso olvido de la 
región central del Oriente ecuatoriano. Las pocas familias de colonos junto a la po-
blación nativa trataban de sobrevivir en una aldea aislada y detenida en el tiempo 
denominada Macas, a la orilla derecha del río Upano, dedicadas a las actividades 
agrícolas de subsistencia” (Achig y Lamdívar, 1987: 49).
Se puede inferir que en esa época a la gente de Macas lo único que le preo-
cupaba era su supervivencia, lo cual les obligó a un proceso de acercamiento con 
los shuar y a mantener buenas relaciones con ellos. “Aunque este acercamiento 
fue generando paulatinamente relaciones de dominación y de explotación de los 
colonos hacia la población jíbara” (Costales, 1977). 
Esta explotación, sin embargo, no fue de las mismas características que en la 
Sierra, ya que no se generalizó un latifundismo a gran escala que requería mano 
de obra abundante, y cuando eventualmente se dio, como en algunas haciendas de 
Gualaquiza (de corta existencia), se utilizó a los indios serranos como mano de obra.
Durante la Colonia las misiones, cumpliendo los deseos de la Corona, se 
propusieron evangelizar las tribus orientales, pero detrás de esos buenos deseos 
se escondían los propósitos de adueñarse de sus riquezas y de sus territorios. Esta 
innegable realidad nos explica el hecho de que “durante más de tres siglos hayan 
fracasado las misiones católicas emprendidas, primero por los dominicos, luego 
las Diócesis de Quito y de Cuenca con el clero secular, los jesuitas, los franciscanos 
y hasta bien entrado el siglo XX también los salesianos” (Brito, 1938: 323).
En 1851 el obispo de Cuenca, fray José Manuel Plaza, se traslada personal-
mente a Gualaquiza trayendo algunos colonos (la idea siempre fue la coloniza-
ción), pero una súbita enfermedad debido a su avanzada edad puso fin a su audaz 
empresa. La región empieza a ser ambicionada pese a los peligros; para esa época 
ya el “temido shuar” mantiene contactos con los colonos, quienes recorren la zona 
en busca de sus riquezas. 
La crisis que se vive en el Azuay obliga a sus habitantes a buscar nuevas alter-
nativas y al otro lado de la cordillera andina las perspectivas son halagadoras. No 
olvidemos que en las faldas de la cordillera se encuentra la cascarilla de igual cali-
dad a la de Loja, según nos cuenta Soledad Castro en su Estudio sobre los Yahuar-
songos y Pacamoros (Castro, 2002).
El 29 de mayo de 1861, al expedirse la Nueva Ley de División Territorial (con 
la existencia de catorce provincias en el Ecuador), a la provincia del Azuay se le 
asigna cinco cantones, a saber: Cuenca, Azogues, Gualaceo, Paute y Gualaquiza, 
esta última con las parroquias de Gualaquiza, Sígsig y el Rosario. Su cabecera can-
tonal era Gualaquiza, aunque en realidad Gualaquiza no existía como tal, salvo 
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unas cuantas haciendas. Para su cantonización influenció mucho la presencia de 
don Manuel Vega Dávila, gobernador de Cuenca durante la Presidencia de García 
Moreno y hermano de don Antonio, un hacendado de Gualaquiza. La influencia 
política de los azuayos y notables grupos de poder fue fundamental para adquirir 
la categoría de cantón, lo cual le permitió contar con rentas para el mejoramiento 
del camino de herradura Sígsig-Gualaquiza, que facilita el aprovechamiento de su 
producción y de sus recursos. 
No se debe olvidar que Antonio Vega Dávila fue uno de los hacendados más 
influyentes de Gualaquiza y su primer jefe político: 
El señor Antonio Vega Dávila trabajó mucho en mejorar la vía, fue el más laborioso, 
entusiasta y constante de aquellos propietarios, y el que impide de alguna manera 
con su laudable firmeza el total abandono de la colonia. El feudo de este caballero es 
el mejor y más bien cultivado de todos (…) Enérgico en algunas ocasiones, blando 
y complaciente en otras, ha llegado a granjearse la simpatía de los bárbaros que le 
aman y lo respetan (Cordero, 1875).
En 1864, por presiones de sus autoridades, la sede cantonal de Gualaquiza 
se traslada al Sígsig; sin embargo, nuevos hacendados se ubican a lo largo del ca-
mino. Se da cuenta de no menos de una docena de haciendas de importantes e 
influyentes familias azuayas, una de ellas llamada “La Libertad”, que perteneció al 
expresidente Luis Cordero Crespo. Era necesario encontrar una forma de prote-
gerlos, ya que el shuar se constituía en una amenaza. Para ello, en 1870 se funda la 
Misión Jesuita en Gualaquiza, desgraciadamente sin ninguna trascendencia pues 
antes de cumplir los dos años debió retirarse porque no se veía ningún resultado.
Examinemos ahora la situación política de la República en los años previos 
a la llegada de los salesianos. En la época de García Moreno se alentó la presencia 
misionera en el Oriente y muchas companías como la Jesuita pudieron establecerse 
en la región. La situación cambió radicalmente luego de su muerte debido a que en 
el gobierno del general Ignacio de Veintemilla se promulga la novena Constitución 
ecuatoriana con ribetes liberales; trata de un desgobierno con despilfarro de los 
bienes públicos, lo cual alienta para que en la década de los 1880 se haga presente el 
general Eloy Alfaro luchando en la Costa con un ejército aguerrido pero sin mayor 
éxito. En 1883 Alfaro regresó a su patria luego del exilio, para derrotar al ejército de 
Veintemilla aliándose estratégicamente con los conservadores y dando inicio a una 
época que se conoce en la historia como la “restauración”. Alfaro cede el espacio 
político a los conservadores y llega al poder José María Plácido Caamaño.
El Gobierno de Plácido Caamaño es un desastre y comienza el movimiento 
de la montonera alfarista; la patria se convulsiona y hay muertos y asesinados por 
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todos lados. “La burda imitación del cadalso garciano estaba en toda su esplendo-
rosa dimensión”.2 
En 1888 asume el poder Antonio Flores Jijón –un gobierno de paz, preocu-
pado por la educación y la cultura– con ánimos de ser un mediador entre conser-
vadores y liberales; termina su mandato y entrega el poder al doctor Luis Cordero 
Crespo, cuyo episodio de la “Venta de la bandera” fue el detonante para el triunfo 
de la Revolución Liberal en 1895, que lejos de traer paz a la República, sirvió para 
que en todas partes haya convulsiones y revueltas en contra del Gobierno. 
En este ambiente hostil y convulsionado en el que vivía la patria y en una 
región en la que en el imaginario colectivo no había más que indios feroces que 
vivían en una inhóspita selva, llena de peligros y amenazas, los salesianos se apres-
tan a iniciar una de las obras misioneras más relevantes en la historia de América.
2. Fracasos, frustraciones y esperanzas
Los primeros contactos de evangelización de la región oriental se impulsaron 
desde la Iglesia quiteña. El 8 de enero de 1545: “Paulo III por medio de la Bula 
Super Especula Militantes Ecclesiae constituyó el Obispado de Quito a instancias 
del Rey Carlos V”.3 A partir de entonces los dominicos, que son los primeros en 
“entrar en las selvas amazónicas”, según el citado historiador, trabajan en las go-
bernaciones de Quijos, Huamboya y Macas, erigidas en el año de 1551. Según al-
gunos historiadores, los dominicos crean un convento en Logroño, ciudad famosa 
por sus riquezas auríferas, pero la rebelión shuar de 1599 pone fin a una etapa de 
florecimiento en la evangelización de las tribus amazónicas.
Esta labor, sin embargo, fue continuada por los padres jesuitas que arribaron 
a Quito en 1586 con la finalidad de dar instrucción a la juventud de la Audiencia, 
pero también de evangelizar a los pueblos indígenas. En 1599 el padre Rafael Fe-
rrer S. J., “previa autorización del cuarto obispo de Quito López de Solís, se aden-
tra en el Oriente por la parte de Quijos y la ciudad de Baeza, surcando el Amazonas 
y sus cabeceras; se dice que este celoso misionero llegó a evangelizar también en 
Sevilla de Oro en el año de 1602” (Carrera, 1980: 77).
La evangelización de los pueblos aborígenes de la Amazonía debe a ilustres 
misioneros su sacrificio, energía y hasta su vida misma, pero todos los esfuerzos 
2 Centro de Estudios Históricos y Geográficos, El libro de los centenarios, tomo XX, Cuenca, Imp. 
Offsecolor, 1989, p. 11.
3 Tobar D. (1953, p. 154), citado por Telmo Carrera, “Visión histórica de la evangelización de la 
etnia Shuar”, tesis de licenciatura, Roma, Universidad Urbaniana, 1980.
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realizados, que llegaron a etapas de aparente esplendor, terminaron en fracaso; por 
eso, alguien con razón manifestó: “Nunca que sepa la Historia, nación alguna de 
la Amazonía ofreció tan enconada resistencia a la conquista y a la evangelización” 
(Costales, 1977, vol. 2: 3). Esta situación se agravaría aún más con la expulsión de 
los jesuitas decretada por el rey Carlos III en 1767. 
Fotografía 2
Primera escuela de Gualaquiza, acompaña el Padre Francisco Mattana  
(Fundador y primer director de ésta Misión), Gualaquiza-Morona Santiago, (cerca de 1898)
Los dominicos se quedan en algunos sitios estratégicos de la Amazonía como 
en Canelos, que a inicios del siglo XVIII llega también a su ocaso. Por segunda 
ocasión, y a pedido del papa Pío IX y del segundo Concilio Provincial Quitense, así 
como también por decisión de la Asamblea Constituyente y del presidente García 
Moreno, los jesuitas regresan a sus antiguas misiones del Oriente, ya que la situa-
ción de los infieles era realmente calamitosa: “Tres siglos llevan estos infieles des-
pués de la conquista y con poca diferencia se encuentran tan bárbaros y tan gentiles 
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como cuando llegaron los conquistadores a estas tierras” (Jouanen, 1977: 13). Su 
propósito fue establecer centros misionales en Napo, Macas, Gualaquiza y Zamora.
De sus referencias misionales podemos conocer cómo era Macas a finales del 
siglo XVIII; he aquí algunas de las versiones: 
La actual población de Macas está situada en una elevada planicie del Upano, se halla 
repartida en ocho barrios, que comprenden escasamente media legua de circunfe-
rencia y toda ella consta de doscientas sesenta almas incluida una tercera parte de 
párvulos (…) Los Macabeos y los Jíbaros dotados los unos de los otros de un genio 
intrépido y aun laborioso, son tan pobres, en medio de la abundancia, que no se en-
cuentran en su casa ni una tabla de cuatro dedos para sentarse. Los más acomodados 
andan descalzos, duermen sobre una estera o en el húmedo suelo, revueltos con los 
cuyes y otros animales (ibíd.: 64). 
Macas, pese a tener una larga historia que se remonta a épocas coloniales, a 
fines del siglo XVIII es una pequeña aldea que sobrevive en condiciones difíciles 
y lamentables. Se podría decir que la escasa población colona asimiló la forma de 
vivir del shuar, con quien creó vínculos que posibilitaron su supervivencia.
Los jesuitas entraron a Gualaquiza el 5 de enero de 1870. Los sacerdotes Luis 
Pozzi, Domingo García Bobo y el hermano Ramón García, no teniendo un lugar 
donde llegar, fueron recibidos por el señor Antonio Vega Dávila, principal hacen-
dado del lugar, y por algunos jíbaros que vivían cerca. “Por entonces los jíbaros de 
Gualaquiza y de los alrededores no pasaban de unos ochenta, casi todos bautiza-
dos pero desde niños yacían en la mayor ignorancia de las cosas de la religión, no 
sabían ni siquiera hacer la señal de la cruz” (ibíd.: 50). 
La Misión Jesuita de Gualaquiza no prosperó, a pesar que desde Guayaquil 
llegó la hoy beata Mercedes Molina para ayudar en la educación de los nativos: 
las enfermedades de los misioneros, las epidemias que azotaron a los shuar y las 
guerras tribales se volvieron insostenibles, y en mayo de 1872 la misión jesuita 
abandona Gualaquiza. Se dice que García Moreno estaba muy disgustado por el 
poco progreso de la misión y el mucho gasto que representaba mantenerla. Al 
abandonarla “quedaba una buena iglesia de regular tamaño, todo lo necesario para 
el culto divino, dejaba además una casa parroquial nueva con cuatro aposentos en 
la parte superior y dos en el entresuelo” (ibíd.: 64).
La misión de Zamora, otra de las obras confiadas a los jesuitas, ni siquiera fue vi-
sitada; más bien a finales del siglo XIX llegan los franciscanos, coincidentemente dos 
de ellos, se encuentran en Gualaquiza con la primera expedición salesiana; sin em-
bargo, una presencia efectiva de esta congregación se da solamente a partir de 1921.4
4 Tomás Conde, Los Yaguarzongos. Historia de los Shuar de Zamora, Quito, Abya-Yala, 1981, p. 153.
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Para entonces la Amazonía era motivo de preocupación por parte de los po-
deres centrales, no tanto porque allí vivían los infieles “como pueblos absoluta-
mente primitivos (…) al estado natural, el influjo de la civilización es mínimo 
hasta hoy porque no han renunciado a ninguna de sus costumbres” (Bottasso, 
comp., t. II, 1993: 17); sino porque “los vecinos peruanos no encontraban obstácu-
los para penetrar siempre más, aguas arriba siguiendo los ríos navegables, pues la 
época del caucho había llegado a su máximo esplendor” (Bottasso, 2011: 20). Tam-
bién el Congreso de la República –conformado por varios miembros religiosos y 
sobre todo por influyentes personalidades del Azuay– lo advertía; igual lo hizo Luis 
Cordero, en su Opúsculo que escribió con motivo de una excursión a Gualaquiza: 
“El temor que tengo y que deben tener todos mis compatriotas de que se descuide 
la colonización de las regiones orientales, porción la más hermosa y rica del Ecua-
dor, sean ocupadas como ya comienzan a serlo por las naciones limítrofes” (1875).
El temor a una invasión vecina, la necesidad de proteger a los hacendados 
y sus privilegios, la grave crisis social y económica de la serranía y la necesidad 
de civilizar y evangelizar a las tribus nativas, contextualizan un marco referencial 
para el nacimiento del Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza. El Congreso 
Nacional, en sesión del 11 de agosto de 1888, dispone al presidente Antonio Flores 
Jijón se dirija a la Santa Sede solicitando la erección de los cuatro vicariatos para 
la Amazonía, a saber: el de Napo; Macas y Canelos; Méndez y Gualaquiza; y el de 
Zamora. El primero debía confiarse a los jesuitas, el segundo a los dominicos, el 
tercero a los salesianos y el cuarto a los franciscanos.
La petición oficial se realiza el 6 de octubre de 1888 y en ella se solicita ex-
presamente que el tercer vicariato sea confiado a la Pía Sociedad Salesiana. Varias 
personalidades y amigos que conocieron de la labor que los salesianos en diferen-
tes partes del mundo y que empezaba a notarse en la ciudad de Quito influyeron 
en esta decisión. “Una nueva orden religiosa va extendiéndose milagrosamente por 
el mundo”, había dicho el diplomático Carlos Rodolfo Tobar, años atrás. 
El 3 de enero de 1889, el gobierno ecuatoriano tuvo una contestación espe-
ranzadora del Santo Padre, pero debió esperar cuatro años para que finalmente, 
el 8 de febrero de 1893, la Secretaría de la Sagrada Congragación de Asuntos Re-
ligiosas Extraordinarios preparara el decreto de aprobación del nuevo vicariato.
Los superiores salesianos que asumen con seriedad este desafío, tras varios 
fracasos, empiezan a preparar con anticipación su trabajo misional. Era necesario 
conocer el futuro campo de acción, aunque sea con informaciones de segunda 
mano. Así, el padre Luis Calcagno, superior de los salesianos en el Ecuador, en 
carta escrita el 30 de julio de 1891 (dos años antes que se erija el vicariato) a mon-
señor Segna, secretario de la Congregación de los AA.EE.EE. (Asuntos Eclesiásticos 
Extraordinarios), le manifiesta:
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Por las noticias que hemos podido recabar de los intrépidos y celosos misioneros 
de la Compañía de Jesús y de la Orden de los Predicadores, que desde años laboran 
en esas provincias de Oriente, hemos comprendido que aquellas misiones pueden 
considerarse de las más difíciles y peligrosas (Bottasso, comp., 1993, I: 19). 
Luego da una visión del territorio que iba a ser explorado: 
El valle de Méndez sigue siendo casi desconocido y los misioneros salesianos en la 
excursión que proyectan realizar deberían explorarlo en su totalidad bajando en 
canoas y balsas por el río Paute, que desde aquí toma el nombre de Santiago hasta el 
Marañón. Desde aquí, de ser posible, deberán regresar a Cuenca por el dificilísimo y 
peligrosísimo camino de Gualaquiza ubicado al sur de Méndez.
Cabe resaltar la prudencia y responsabilidad con que se asumía este grave 
compromiso, pero al mismo tiempo el total desconocimiento de la realidad geo-
gráfica de nuestra Amazonía. Un viaje como el propuesto sería, para esa época 
poco menos que irrealizable.
Los superiores en Italia escogen a un experimentado misionero que estuvo 
en la Patagonia, el padre Ángel Savio; pero la Providencia no lo quiso así, ya que 
muere al cruzar la cordillera andina en su viaje hacia Quito. Entonces la posta es 
tomada por un joven salesiano, el padre Joaquín Spinelli, quien junto al hermano 
Jacinto Pancheri, realiza un primer viaje de reconocimiento de la región. El lugar 
escogido es Gualaquiza –llegan un sábado 14 de octubre de 1893 a las dos y media 
de la tarde–, pues desde hace años influyentes familias azuayas mantienen allí 
sus haciendas. A los veinte años de que los jesuitas abandonaron esta misión, los 
salesianos la asumen como un nuevo reto. No se podía admitir un nuevo fracaso; 
la situación debió ser afrontada, como en efecto lo fue, con mucha prudencia, 
responsabilidad y sacrificio. 
“A las seis de la tarde del primero de marzo (1894) entramos solemnemente 
en Gualaquiza, pasando por debajo de arcos de triunfo, preparados por estos po-
bres salvajes”.5 Así llegó el contingente de los primeros cuatro misioneros para 
emprender en forma definitiva la obra misional salesiana en Gualaquiza; ellos 
fueron: el padre Francisco Mattana, director; el padre Joaquín Spinelli, y los her-
manos Jacinto Pancheri y Alberto Jurado. “En los dos domingos que ya estamos 
en Gualaquiza, la capillita no alcanzó a dar cupo a todos los jíbaros que estuvieron 
presentes en los oficios divinos”, escribía el director en las crónicas. Se podría decir 
entonces que la semilla sembrada por anteriores misioneros no había muerto, es-
taba latente esperando que nuevos sembradores viniesen a abonarle. Así comenzó 
en el vicariato la obra salesiana que tiene ya más de un siglo de existencia y que sin 
duda vino cargada de expectativas y esperanzas para la región.
5 Carta del padre Mattana a Miguel Rúa, 26 de marzo de 1894.
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3. El misionero con la cruz y el arado
Aunque la situación política y social que se vivía en Ecuador en los primeros tiem-
pos de la misión no fue la más propicia, incluso se puede asegurar que más bien 
estuvo en contra, su labor inició sin demora: “Nos alojamos los primeros días en 
casa de nuestro amigo, el señor Guillermo Vega Muñoz (hijo de Antonio Vega D.). 
Entre tanto y con su ayuda arreglamos como pudimos la capilla para poder tener 
siempre con nosotros a Jesús en Sacramento”.6
Enrico Festa, un naturista italiano que llegó a Gualaquiza precisamente alen-
tado por la presencia de sus coterráneos para realizar estudios en la selva, nos deja 
hermosos relatos de sus viajes, desde el mes de noviembre de 1895 hasta julio de 
1896, los cuales dan testimonio de la labor que vienen desarrollando los misio-
neros. “En estos países lejanos, la presencia de los misioneros es una auténtica 
providencia para los mestizos y los salvajes. Ellos acuden al misionero para obtener 
ayuda y consejos sobre todo en caso de enfermedad”.7 Nos cuenta también que 
acompañó al padre Mattana a visitar a un anciano shuar enfermo, a dos horas 
de Gualaquiza, destacando el amor y la generosidad del sacerdote, ya que el viejo 
Chacaima se había lastimado el pie y tenía una profunda llaga que le causaba 
mucho dolor. “El buen padre Francisco, con mucha paciencia lavó y curó el pie 
del viejo y le dejó unos remedios, luego lo consoló con palabras cariñosas y nos 
despedimos de aquellos salvajes”.
La vida de los primeros misioneros fue muy difícil, el mismo padre Mattana 
en carta a don Rúa le dice: “Ud. querrá saber ¿cómo hacemos para comer? (…) no 
tememos ni pan ni vino, sino maíz, yuca y plátano y un poco de carne; tomamos 
la sabrosa chicha y agua, pero hasta la fecha todos estamos bien de salud”.8
Al examinar los primeros escritos y crónicas de la misión, se puede apreciar la 
dirección pastoral de los dos sacerdotes presentes en Gualaquiza. A Spinelli siem-
pre lo vemos dirigir su trabajo hacia el sector colono, visitar familias y pequeños 
poblados, mientras que Mattana visita a los shuar, se muestra afectuoso y cariñoso 
con ellos, no se trata de algo programado, es su vocación de servicio. Este hecho 
ha sido una constante en los años de presencia salesiana en Morona Santiago, pues 
muchos sacerdotes entregaron su vida en la evangelización, promoción y defensa 
de los shuar, y otros trabajaron más bien al lado de los colonos. En el imaginario de 
mucha gente están los nombres de los misioneros que se pusieron al lado del shuar 
6 Carta de Mattana al padre Miguel Rúa del 23 de junio de 1894.
7 Enrico Festa, en el Darién y el Ecuador: diario de viaje de un naturalista, Monumenta Amazó-
nica, Quito, Abya-Yala, 1993, p. 142.
8 Carta de Mattana al padre Miguel Rúa Carta del 26 de marzo de 1894.
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(llegando incluso a estudiar con profundidad su lengua y su cultura) y de quienes 
estuvieron junto al colono, lo cual, lejos de ser un problema, fue más bien una 
oportunidad para complementar su labor en una región en donde efectivamente 
coexisten las dos culturas. Sin embargo, este hecho de convivencia causó más de un 
problema dentro de la población y a la misma misión, como se verá más adelante.
Fotografía 3
Celebración de la fiesta Patronal de Don Bosco, Monseñor Domingo Comín (izquierda),  
Padre Tomás Pla (fondo). Sevilla Don Bosco-Morona Santiago, año 1942
Si la cruz y el Evangelio fueron las razones de la vida misionera, el salesiano 
también debió doblar su cuerpo y empuñar el arado y el machete para empezar a 
producir la tierra que se mostraba generosa. Contaron para ello con hermanos de-
dicados de corazón al trabajo agrícola, que dieron ejemplo y enseñaron sus prác-
ticas. Según nos cuenta Festa, en Gualaquiza encontró muchos cultivos de caña 
para la fabricación del aguardiente y la panela. En efecto, luego de la época de la 
cascarilla, los primeros moradores de Gualaquiza cultivaron grandes extensiones 
de caña de azúcar, pero los misioneros alentaron la diversificación de los cultivos 
para el consumo local, introduciendo el arroz, el café, los cítricos y sobre todo la 
implementación de la ganadería. El mismo Festa nos dice que la misión, en menos 
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de dos años de presencia tiene “(…) bastantes toros para el arrastre y algunas vacas 
que dan poca leche. Además tienen algunos caballos y mulas, un gran número de 
ovejas y muchos pollos”. De esta manera la misión se constituyó en la pionera de 
la agricultura y la ganadería en nuestra provincia. Hasta hoy, algunos mayores 
shuar y colonos consultados recuerdan, por ejemplo, la forma como el padre Luis 
Casiraghi traía terneros desde la Sierra para mejorar la raza, en chinganas (una 
especie de camillas) cargados por varias personas y a veces hasta en los mismos 
hombros del sacerdote que, según cuentan, se sacaba los zapatos “para no dañarlos 
y caminar seguro” (referencias personales). 
De alguna manera este hecho justifica la tenencia de tierras por parte de las 
misiones, así se pudo apoyar al colono, facilitándole especies de calidad. Las planta-
ciones rápidamente se extendieron en toda la comarca: el arroz, por ejemplo, hasta 
no hace mucho abastecía la demanda de las localidades. Era tal el interés de los 
misioneros en apoyar la agricultura de la zona que se cuenta que monseñor Comín, 
a inicios de 1942, trajo desde Ibagué (Colombia) semillas de trigo tropical, y en 
su primer viaje al Oriente las repartió en las misiones de Macas, Sucúa y Méndez, 
dando treinta granos a cada familia.9 En Bomboiza, a cada matrimonio cristiano 
shuar se le donaba una cabeza de ganado para que “haga la cría”, comenta el doctor 
José Nantipia en una entrevista personal. La presencia del colono valorizó la tierra y 
el shuar se dio cuenta que tenía un precio; algunos la comercializaban, aunque a un 
costo irrisorio como cambiarla por una escopeta; sin embargo, las propiedades de 
las misiones se hicieron efectivas en unos casos por donación de los propietarios o 
por compras que realizaron los misioneros, como en Gualaquiza, cuyas tierras fue-
ron adquiridas a hacendados y colonos mediante escrituras públicas. En las notarías 
del cantón Sígsig se registran algunas de estas adquisiciones.
Los misioneros alentaron también la implementación de las ferias ganade-
ras, tanto en Gualaquiza como en Bomboiza y otros lugares, a fin de que shuar y 
colonos se sientan motivados en su crianza. Los mayores recuerdan, por ejemplo, 
al “lolo”, un hermoso ejemplar vacuno que ayudó a mejorar las ganaderías; “los 
chanchos del padre Luis” (Cassiraghi), que daban hasta seis latas de manteca, los 
engordaba en los patios o bajo los pisos de la iglesia y del convento. El misionero 
enseñó a trabajar, a cultivar la tierra, a cuidar el ganado. Alguna vez visité a un 
shuar de Bomboiza que tenía una bonita finca ganadera, cosa un poco inusual 
entre los shuar, y al preguntarle que “cómo así”, su respuesta fue “porque los mi-
sioneros de Bomboiza me enseñaron”.
9 Apuntes del padre Telmo Carrera tomados de las Crónicas de la misión de Sucúa.
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4. El misionero y el shuar: “a mí, ¿vos qué regalando?” 
Monseñor Santiago Costamagna hablaba a un grupo de Cooperadoras y Coope-
radores salesianos de la forma como el misionero ha podido ganarse la voluntad 
de los “jíbaros”. El obispo decía: 
Lo primero que pregunta un jíbaro es: ¿Qué trayendo? ¡Hay de nosotros! si le de-
cimos “nada” ellos no tienen pelos en la lengua, inmediatamente sacan la condi-
ción. ¿Si nada trayendo a qué viniendo?, ¡vos miserable estando! Cuando se trata 
de enseñarles a santiguar dicen “¿Vos qué regalando? ¿Acaso yo de gana rezando?”. 
Terminaba el buen prelado persuadiendo de que “Van diez años que solo así se les 
ha podido atraer, ya mucho se ha hecho y se continúa haciendo aún más, pero todo 
va en razón directa de los regalos”.10
Este hecho discutido y controversial fue el inicio de un asistencialismo pa-
ternalista que se ha venido repitiendo con diferentes matices hasta los últimos 
tiempos, con la diferencia que ahora ya no son las agujas, los cuchillos, los hilos o 
los espejos lo que atrae y contenta al shuar, sino las obras y proyectos que puedan 
utilizar a su favor: educar a sus hijos, por ejemplo, ganar prestigio, poder, dominio. 
Mientras el misionero pueda satisfacer sus expectativas y hasta sus caprichos, serán 
sus aliados; cuando ya no sea posible, pues simplemente le dirán como dijeron sus 
antepasados: “¿entonces para qué estando?”.
El padre Juan Shutka, un misionero salesiano que entregó medio siglo de su 
existencia para ayudar al pueblo Shuar, comenta que al iniciar su sacerdocio en 
Sucúa visitaba algunas familias shuar y pudo darse cuenta de que se encontraban 
totalmente desprotegidas: “Un pueblo sumido, miedoso, sin ninguna organiza-
ción, ni liderazgos”, entonces pensó que lo primero que debía hacerse es unirlos y 
organizarlos, de esta forma nacieron los centros, las asociaciones y finalmente la 
Federación de Centros Shuar, “La primera en su género en América”, nos dice con 
algo de orgullo (entrevista, padre Juan Shutka, febrero 2011).
Algunos profesionales shuar consultados piensan que gracias a la labor des-
plegada por los salesianos, este pueblo hoy ostenta una posición de prestigio y 
ha podido salir adelante, aunque hay misioneros como el padre José Rivadeneira 
(+) que creen que “aún queda mucho por hacer, porque lo que en realidad hoy se 
evidencia es la existencia de elites más bien pequeñas que ostentan una posición 
privilegiada (dirigentes, políticos, profesionales, maestros, empleados públicos), 
pero la gran mayoría del pueblo se encuentran desprotegido, busca la ayuda del 
colono o el negociante, el cual termina por explotarlo” (entrevista padre Juan Shu-
tka, febrero 2011).
10 Crónicas de la misión de Gualaquiza., en Boletín Salesiano, septiembre de 1904
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Fotografía 4
De izquierda a derecha los padres: Albino Gomezcoello, Luis Carollo, Domingo Barrueco,  
Juan Shutka. Misión de Méndez-Morona Santiago, (cerca de 1938)
En un pequeño sondeo realizado en el Instituto Superior Bilingüe Intercultu-
ral Shuar de Bomboiza, en donde se forman los futuros maestros para su pueblo, 
obra relevante de los salesianos en el vicariato, se manifiesta que el mejor regalo 
que pudieron hacer los misioneros es velar por la educación del pueblo Shuar, pri-
mero con los internados, necesarios en los primeros tiempos, pero controversiales 
luego, ya que “surgen críticas a la línea de pastoral seguidas en el pasado por no 
haber respetado sus valores culturales”.11
Lo que resulta hasta cierto punto anecdótico es que estas críticas nacen desde 
los mismos salesianos, en momentos en que una nueva generación de misioneros 
se hace presente en nuestro vicariato, alineada con novedosas visiones antropoló-
gicas y respaldada con líneas de acción que nacen luego del Concilio Ecuménico. 
Se estudia su lengua y su cultura, sus mitos, su cosmovisión, para encontrar a Dios 
dentro de sus creencias. Se observa una transformación casi traumática, no solo 
para el pueblo Shuar, sino para algunos misioneros, muchos de los cuales no qui-
11 Luis Carollo, en varios autores, Presencia salesiana en el Ecuador. Primer Centenario, Cuenca, 
LNS, 1988, p. 137.
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sieron o no lograron entender estos avances. Es así como se suprimen los interna-
dos, la liturgia se la encarna en la cultura Shuar, los nuevos misioneros utilizan su 
idioma en la liturgia, investigan y escriben. Nace la serie Mundo Shuar, un aporte 
cultural de enorme trascendencia. La educación se diversifica y ahora puede llegar 
a todos los rincones de la selva a través de la radio y en su propia lengua; la misión 
se expande y llega hasta los territorios del pueblo Achuar, pero con una metodolo-
gía diferente. Muchos misioneros, y no se diga los colonos, miran con escepticismo 
este nuevo proceso; se piensa que tras de él hay un trasfondo ideológico. Estos nue-
vos misioneros son tratados de curas comunistas, ya que coincide con una época 
en la que en el Ecuador y en América se intenta expandir esta ideología.
Los shuar adquieren entonces una posición de privilegio dentro del con-
texto del desarrollo provincial. Presidentes y ministros los visitan con frecuencia 
y apoyan su organización; se promueven entregas masivas de títulos de propiedad 
globales para salvaguardar su tenencia; son dirimentes en algunos proyectos de 
desarrollo. Desde el sector colono se empieza a mirar con preocupación esta posi-
ción alentada por algunos salesianos, incluso se llega a hablar de “La nueva nación 
Shuar”. La historia parece revertirse: ahora el shuar es considerado una amenaza 
para el colono; fueron momentos de gran despliegue de la Federación Shuar alen-
tada por los salesianos, pero como lo reconoce el padre Juan Shutka: “Con la Fe-
deración Shuar sucede lo que pasa en las familias, a los hijos se les engendra, se les 
cría con cariño, se les asiste, les damos todo el apoyo y lo mejor que podemos, pero 
cuando son mayores, ellos deciden su futuro y los padres ya no podemos hacer 
nada; sin embargo, si tendría que volver a trabajar nuevamente lo haría igual que 
lo hice antes”. ¿A pesar de los riesgos y las ingratitudes recibidas?, le inquirimos: 
“Pese a todo”, nos dice el buen misionero.
El padre Luis Carollo, con sinceridad y modestia, reconoce que “como con-
secuencia de esta toma de posición ideológica se llegó a una sobrevaloración de 
la cultura Shuar y se trató de restar importancia a la acción del misionero por 
considerarlo agente de aculturación foránea” (1998: 137).
El paternalismo, claramente manifiesto por parte de algunos salesianos, a la 
larga resultó contraproducente, pues creó en el shuar la idea de que el misionero le 
debe dar todo, afectando sus responsabilidades de padre y de ciudadano. Cuando 
se terminó la bonanza, el shuar se vio en dificultades para educar a sus hijos, por 
ejemplo. Sin embargo, la Misión Salesiana sigue en su acompañamiento, fiel a su 
carisma, manteniendo los pensionados de Bomboiza, Sevilla Don Bosco, Yaupi y 
Wasakentsa, aunque con reglas diferentes.
Sin duda, pese a todas sus controversias, la labor educativa es el aporte más 
importante de los salesianos para el pueblo Shuar, como señala el padre Carollo: 
“Trabajaron como salesianos, lo que equivale a decir como educadores”. De alguna 
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manera se hizo realidad la idea de que “la única forma de conquistar a los padres 
ya mayores, era a través de los hijos” (1988: 137).
Un segundo aspecto considerado como valioso para el shuar es el de haberles 
dado las herramientas necesarias para tener una organización sólida y que en su 
tiempo cumplió una misión humanitaria, de servicio y de desarrollo realmente 
extraordinaria. En este sentido, el árbol ha crecido frondosamente, los centros 
shuar se encuentran extendidos a lo largo de la selva, las asociaciones se han mul-
tiplicado y la Federación tiene un buen prestigio nacional e internacional, aunque 
hoy politizada y navegando al vaivén de los intereses de quienes la dirigen.
Un tercer aspecto relevante del trabajo salesiano en bien del pueblo Shuar 
es la defensa de sus tierras “que estuvieron a punto de sernos arrebatadas por la 
ambición colona”, según algunos shuar consultados. La misión se dio cuenta, fe-
lizmente a tiempo, que la colonización que ellos mismos alentaron años atrás se 
constituía en un serio peligro para la superveniencia del pueblo Shuar, por eso sus 
acciones se encaminaron a protegerlo y preservarlo. Los convenios que se firman 
en 1935 y 1944 con el Gobierno nacional tienen esta finalidad; sin embargo, origi-
naron más de un dolor de cabeza a los propios misioneros, pues crearon una ola 
de críticas y resentimientos desde el sector colono, ocasionando una seria división 
que desembocó en graves conflictos, ahora superados, pero que en su tiempo ge-
neraron muchas tensiones y contradicciones.
Un nuevo convenio que se publica en el Registro Oficial nº 601, del 5 de junio 
de 1946, llamado de Colonización y Ayuda a la Misión, ratifica la tutoría de los 
misioneros sobre las tierras shuar dejándolas bajo su cuidado: se les faculta abrir 
escuelas, construir hospitales, se les entrega aportes para internados y otras ayudas, 
lo cual fue utilizado por la misión para hacer obras en lugares a donde no podía 
llegar la acción directa del Estado. La posibilidad de asumir responsabilidades que 
se delegaban desde el Gobierno elevó su prestigio y poder, pero generó reacciones 
encontradas en diversos sectores pues se creía que los misioneros asumían posi-
ciones políticas que en su tiempo eran muy tensas. Sucúa se convirtió en el centro 
de las polémicas, pues es la sede de la Federación Shuar y las grandes decisiones 
en pro de sus intereses se generaban desde allí. En 1969 hubo que lamentar un 
voraz incendio de la casa misional que no ocasionó desgracias personales, como 
parece fue la intención, pero que permitió comprender el estado de tensión al que 
se había llegado. 
Es necesario decir, finalmente, que el misionero nunca descuidó su labor 
pastoral; eso fue lo esencial de su presencia entre los shuar, con errores o sin ellos, 
destacando desde un comienzo los esfuerzos realizados por aprender su lengua y 
poder llegar a ellos en su propio idioma. Gracias a ello el pueblo Shuar deja de ser 
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guerrero y se elimina la ceremonia de “tsantsas” (cabeza reducida, trofeo de guerra 
del shuar), práctica penada con la excomunión (Bottasso, 1993, II: 88).
La siembra ha sido abundante aunque sacrificada y dolorosa, y no se ha para-
lizado a pesar de no haber mayor corresponsalía. Los frutos se ven, aunque quede 
un sabor agridulce en el camino; ninguno de los misioneros del ayer con quienes 
he conversado se arrepiente de su trabajo, ni siquiera un aire de pesimismo aflora 
de sus labios: “Mientras haya jóvenes que requieran de nosotros, aquí nos tendrán 
junto a ellos”, nos dice el padre Jorge Loaiza, director de la misión de Yaupi. Con-
suela, además, escuchar voces que reconocen “que los misioneros han dado hasta 
su vida por los shuar, por lo que hay que olvidar los errores, seguir adelante y solo 
saber decir gracias”.12
5. La política, un obstáculo. Regando un árbol seco
El padre Francisco Mattana es la figura bizarra de los primeros años de misión en 
el vicariato, dispuesto a todo con tal de salvar la obra que tanto esfuerzo le había 
costado a él y a sus hermanos. Recuérdese, por ejemplo, que a menos de un año de 
establecida la misión de Gualaquiza, y cuando contaba con una escuela de artes y 
oficios que daba instrucción a jóvenes traídos desde el Azuay y a algunos shuar, un 
incendio la destruyó “por una fragua mal apagada”, según las versiones del mismo 
padre, pero que en realidad, según nos cuenta el padre Tomás Conde: 
un salvaje herido fue a pedir protección y ayuda a los padres salesianos con el fin de 
vengarse de los asesinos de su hijo, los padres se negaron a prestarle el auxilio que pedía, 
indignado el jíbaro concibió el criminal proyecto de quemarles la casa misión que hace 
poco habían terminado. El incendio se verificó el 17 de diciembre del año 1894 sin que 
se pudiera salvar nada de lo que había dentro de la casa (Conde, 1981: 103).
La misión se batía entre la angustia y el olvido, pues los salesianos habían sido 
expulsados del país y se habían cortado las ayudas económicas y logísticas que les 
proporcionaba el Estado. Fue una época de grandes incertidumbres:
los salesianos recién llegados entraron en el ojo del ciclón, sin haber tenido el tiempo 
para comprender del todo los elementos que entraban en juego. De Quito fueron 
expulsados muy pronto y un par de ellos pudieron permanecer en las misiones a 
causa del gran aislamiento (Bottasso, 2011: 25).
“Si quieren quedarse los salesianos en Gualaquiza que se queden” habría 
dicho Alfaro, seguramente convencido que muy pronto morirían de inanición; 
12 Encuesta a maestros shuar del Instituto Shuar de Bomboiza.
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pero el padre Mattana, desafiando al presidente y a todos los problemas que le 
vendrían luego, prefirió quedarse con sus jíbaros, así como lo hicieron algunos 
jefes conservadores que se refugiaron en esta región y que Alfaro mandó a buscar 
sin éxito. Fueron ellos y sus familiares desde Cuenca los que apoyaron con decisión 
para que la obra, que parecía extinguirse, no muera. 
La noticia de la presencia de los salesianos se extendió por la floresta: “En los 
últimos meses de 1898 presentáronse en la misión y por tres veces los jíbaros de 
Méndez, suplicando a los misioneros que se establecieran en dicho lugar, prome-
tiéndoles huertas, casas e iglesia”.13 Por esta razón, y consciente el padre Mattana 
de que el vicariato requería de nuevas presencias, a fines de 1898 realiza un viaje 
de exploración hasta Méndez, lleno de peligros y de aventuras. En su largo re-
corrido el padre se da cuenta que los shuar le saludaban con afecto; un capitán 
mendeño de nombre Sandu le decía: “Padre Francisco, yo y los jíbaros mendeños 
a vos mucho queriendo, yo a vos acompañando a mi casa llegando, hay muchos 
puercos, gallinas, plátanos, yuca y camote vos comiendo” (Crónicas de la misión 
de Gualaquiza, 1898).
Fotografía 5
Niños de la escuela “García Moreno”, acompañados por el padre Luis Carollo (centro).  
Comunidad Flor del Bosque, Misión de Limón-Morona Santiago, (cerca de 1938)
13 Crónicas de la misión de Gualaquiza, 1898.
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La misión de Gualaquiza es el centro de atenciones y expectativas; hay fervor 
en Cuenca y en otros lugares de la patria, se constituyen comités para apoyar su 
labor, la prensa da cuenta de sus progresos y necesidades, se la debe sostener a toda 
costa, es un símbolo de esperanza para el desarrollo de la región. Un aliciente fue 
la presencia de don Albera, superior salesiano que luego sería el segundo sucesor 
de Don Bosco, que desobedeciendo todas las recomendaciones, un 12 de junio de 
1902, llega a la misión para alentar la obra. Sus impresiones estremecen: 
La casa que habitan nuestros hermanos es muy pobre y miserable, el piso de abajo es 
muy húmedo y en el segundo había que ir con tino (…) durante mi visita no he visto 
en la mesa ni pan ni vino, la sopa era invariablemente de plátanos tostados (…) La 
vista la tienen débil y enferma, no es posible que puedan vivir mucho tiempo con el 
trato que se dan, es necesario que se cambien de residencia (Bottasso, 1993, I: 336). 
Pese a todas las dificultades “(…) delante de Dios y de la congragación, vale 
más la casa misión de Gualaquiza que todas las demás de Ecuador. Prefiero cerrar 
cualquier otra, antes que esta misión”, habría confiado el buen superior al padre 
Joaquín Spinelli.
En 1902, monseñor Costamagna, nombrado años atrás vicario apostólico de 
Méndez y Gualaquiza, pudo finalmente visitar –aunque fugazmente– su campo 
misionero, lo cual no dejó de ser un aliciente en esos momentos críticos. Repitió 
la visita al año siguiente, pero por poco tiempo, debido a la coyuntura política que 
se vivía; solo en 1914 consiguió tener el permiso para quedarse en el vicariato. En 
ese período de ausencia sucedieron muchas cosas. Mattana, el sostén de la misión, 
viajó a Italia llevando a un shuar de nombre Joaquín Bosco para promocionar la 
obra misional y se dice que tuvo una audiencia con el Papa. No regresó más a su 
misión, difícil entender las razones; por otro lado, Domingo Comín, “Que antes 
de ser Obispo nunca había trabajado en las Misiones” (Bottasso, 2011: 70), con su 
consejo, en 1911, decide cerrar la misión: los salesianos lo hacen en abril del año 
siguiente y las Hijas de María Auxiliadora, establecidas desde 1902, abandonan su 
campo de trabajo el 30 de agosto de 1911. El padre Spinelli escribe a monseñor 
Costamagna dándole a conocer esta decisión, lo cual debió enojar mucho al vica-
rio pues dispuso su inmediata reapertura.
Estos hechos humanos de desacuerdos y contradicciones han sido la tónica de 
la vida del vicariato; muchas decisiones se han tomado por los afectos y los desa-
fectos de algunos superiores, sin considerar otros aspectos trascendentes. Resulta 
anecdótico, por ejemplo, que en este proceso de camino a la diócesis, la primera 
misión que debieron abandonar los salesianos en el vicariato fue precisamente la 
histórica misión de Gualaquiza. Cuando en medio del dolor y la pena el pueblo 
despedía a los salesianos, un sacerdote, entre broma y serio le dijo al superior: “Tú 
hiciste lo que ni Alfaro pudo hacer” (referencia personal).
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En seis meses de abandono la selva había invadido por completo la misión: 
“estaba reducida a unas pocas jaulas, arrimadas a la vieja iglesia”.14 El padre Al-
bino del Curto, otro ilustre misionero, viene con el encargo de abrirla y construir 
la iglesia. Otra vez son los hacendados de Gualaquiza –Guillermo Vega, Miguel 
Ignacio Vega, Leonidas Moscoso, Víctor Balarezo– los que ofrecen su contribu-
ción para construir la nueva casa. Se movilizan todas las voluntades y la gente 
contribuye con entusiasmo. Para entonces se han establecido ya en Gualaquiza, 
en forma definitiva, numerosas familias venidas del Azuay; en la lista de priostes 
y mingados empiezan a asomar los apellidos Plasencia, Sagbay, Llanos, Coronel, 
Arévalo, Loyola, Valverde, Chuva, Tenechagua, Romero, Sánchez, Coyago, Brito, 
Torres, Salazar, Buele, Moscoso, quienes se constituyen en garantes de la presencia 
de la misión, pues sus relaciones cotidianas y de afecto a la obra se van cimentando 
cada vez más. Asimismo, ellos inician el poblamiento de Gualaquiza, son los “en-
tabladores”, los que empiezan a trabajar sus pequeñas fincas en los alrededores de 
la misión, desplazando poco a poco a los grandes hacendados.
La colonia aumenta y los shuar se van alejando de la misión. En las crónicas 
se lee con preocupación: “Desde hace algún tiempo los jíbaros que viven cerca, se 
han retirado o se han ido a vivir más lejos, siempre dicen que los cristianos (co-
lonos) les matan sus puercos y se roban sus huertas”; en realidad, el shuar cedió 
su territorio a los nuevos colonizadores, optó por dejar espacios e irse más lejos; 
además, las enfermedades traídas por los colonos causaban muchos estragos en 
su población, por eso lo más prudente era retirarse. Esta realidad causó mucha 
desilusión entre los misioneros.
Al acercarse el cuarto de siglo de evangelización entre los hijos de la selva los 
resultados eran decepcionantes. Monseñor Domingo Comín, que en un inicio fue 
escéptico acerca de los logros misionales (cuando fue inspector, ordenó el cierre 
de la misión de Gualaquiza), en una visita que realizara al papa Benedicto XV 
intercambió con él unas expresiones que luego se hicieron célebres:
–Santidad, parece que estamos regando un palo seco (se refería a los pocos logros 
conseguidos en la misión).
–Siguiendo con el espíritu de Don Bosco, día vendrá en el que el palo seco florecerá, 
fue la respuesta del Papa.15
Alentado por estas proféticas palabras, Domingo Comín vino con nue-
vos bríos y cargado de ilusiones para emprender la magna obra que permitió 
el milagro.
14 Crónicas de la misión de Gualaquiza, septiembre de 1912.
15 Antonio Guerriero, Un gran Pionero, Cuenca, LNS, 1969 (citado por J. Bottasso, 2011: 53).
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Don Luis Delgado, un maestro jubilado de Gualaquiza, analiza las razones 
por las cuales finalmente la obra salesiana pudo consolidarse en la provincia: “El 
carisma salesiano es único en el mundo. El misionero salesiano vino a nuestra tie-
rra para realizar obras de servicio, jamás explotó al colono o al shuar. Esta actitud 
evangélica predicada con el ejemplo abrió los corazones de los nativos para recibir 
y apoyar al misionero bienhechor”. Cuarenta años trabajó nuestro entrevistado 
junto a la Misión Salesiana, conoció de cerca su labor, fue testigo presencial de sus 
ejecutorias y las defendió con ahínco; por eso dice: “Admiré desde mi niñez a estos 
heroicos misioneros que despertaron en mí sentimientos de veneración y aplauso; 
todos ellos merecen nuestro homenaje y gratitud” (entrevista, febrero de 2011). 
6. La misión se expande y consolida
Desde el inicio, los salesianos tomaron conciencia de que los territorios de su 
vicariato llegaban hasta los confines del Marañón; luego de superados los inconve-
nientes iniciales, como buenos soldados de Cristo, se aprestaron a cumplir su tarea.
El 8 de diciembre de 1898, las huellas de un misionero se habían impregnado 
por primera vez en territorios de Indanza, habiéndose escogido este lugar para 
fundar una segunda misión, ya que su posición era estratégica. En este viaje el 
padre Mattana llega a Méndez y de allí se dirige a El Pan, recoge gratas impresiones 
no solo de los nativos, sino de las grandes posibilidades de colonizar esta tierra que 
se muestra generosa y fecunda; así lo manifiesta en su informe presentado a Alfaro: 
Es necesario la colonización del Oriente, para el Azuay es sumamente conveniente 
dada la facilidad de comunicarse con las poblaciones de Gualaquiza, Zamora, Bom-
boiza, Indanza, Yunganza y Méndez (…) Puedo asegurarle sin temor a equivocarme 
que el Oriente desde Zamora a Macas es el verdadero porvenir el Ecuador y la llave 
de futuro engrandecimiento.16
Estas noticias que la prensa recogía –y que eran leídas con interés– se trans-
formaban en públicos llamados a poblar la olvidada y desconocida Amazonía y 
posisionarla definitivamente como parte integrante del Ecuador. 
6.1 La misión de Indanza
Muchos colonos de Gualaceo, con sus propios medios, comienzan a abrir un ca-
mino que les lleve a Indanza; a inicios del siglo XX existen algunas haciendas en el 
lugar. Los hacendados ahora realizan intensas gestiones ante el obispo para que se 
16 Informe del padre franciscano Mattana al presidente de la República, 1 de julio de 1906.
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instale la misión de Indanza, pues saben que con su presencia sus intereses están 
garantizados. “El año de 1914 debe ser escrito con caracteres de oro en la efe-
mérides de esta difícil misión, nuestro Vicario Apostólico Santiago Costamagna, 
después de una larga ausencia obligada por el gobierno liberal tremendamente 
adverso a la iglesia, regresa a su grey dispersa y la recoge”.17 Así, el padre Albino 
del Curto inicia las Crónicas de la misión de Indanza en el año de su fundación. 
Las circunstancias que rodean a esta segunda fundación no difieren en nada a lo 
sucedido con la primera, pues son los hacendados los que facilitan al misionero 
su presencia, la gestionan y la alientan. El señor Luis Ríos se constituye en uno de 
sus principales aliados.
Mientras tanto, unas treinta familias de Gualaceo pedían a los misioneros 
se les entreguen tierras baldías para vivir y trabajar. Las gestiones no se hicieron 
esperar y muy pronto fueron ubicados a su alrededor. Las autoridades y el Go-
bierno apoyan los pedidos gestados desde la misión: se mejoran los caminos y se 
construyen puentes, se organizan los correos y se nombran autoridades. La misión 
es sinónimo de progreso y desarrollo. 
Pocos años de esplendor y luego su rápida decadencia. Son varias las razones: 
el shuar se retira, ya que la colonización lo apremia; fuertes epidemias diezman 
su población; se registran nuevas guerras tribales y viven momentos de zozobra; 
no se pudo consolidar un centro poblado que apoye al misionero, la gente busca 
mejores tierras y las encuentra en los valles del Yunganza. En 1934, “únicamente 
están tres familias estables en Indanza” (Crónicas de la misión de Indanza), no así 
la población de Limón que ha crecido considerablemente. 
Una gran cruz de sota (madera incorruptible) se levantó majestuosa en el 
cementerio de Indanza, la construyó con cariño el hermano Montuati y fue el 
último recuerdo que dejaron los salesianos, símbolo de su presencia de más de 
veinte años, colocada como ofrenda sobre la tumba del padre José Volpi, el último 
director fallecido en 1934, un soldado más caído en la batalla, una vida perdida en 
la soledad de la selva para que el mensaje divino se extienda por toda la comarca.
¿Hubo apresuramiento al fundar una misión que duró poco tiempo? ¿Era 
urgente ampliar los límites del vicariato, pues en veinte años solo existía la misión 
de Gualaquiza? ¿Valió la pena tanto esfuerzo en una zona de pocos habitantes 
shuar y colonos?18 Domingo Comín, el segundo vicario, lo reconoce años más tarde 
cuando dice: “Muy lento, demasiado lento fue el despertar de la acción salesiana 
en el territorio oriental” (Guerriero Creamer, 1997: 100). Parece que a monseñor 
17 Crónicas de la Misión de Indanza.
18 Ochenta habitantes, según el Informe del padre Francisco Mattana al presidente de la Repú-
blica, 1 de julio de 1906.
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Costamagna le angustiaba mucho la posibilidad de que las obras se cierren, de allí 
la urgencia de abrir nuevas presencias; el obispo, ya de edad, quería dejar su vica-
riato expandido y consolidado. Hubo intereses e influencias o simplemente se dejó 
que las cosas se den, de acuerdo a las circunstancias y a los pareceres de quienes es-
taban al frente. A mí entender, creo que esta última reflexión ha marcado el ritmo 
en la expansión del vicariato, al menos en los primeros tiempos. Cada director y 
cada misionero daban todo de sí, incluido en algunos casos sus propios recursos o 
de sus familias, invirtiendo en obras que no siempre respondieron a una línea de 
trabajo y de evangelización planificada. Basta dar una ligera mirada para apreciar 
que muchos proyectos han dejado de tener sustento.
Fotografía 6
Padre Albino Gomezcoello (tercero a la izquierda) junto a la población local.  
Méndez-Morona Santiago, (cerca de 1938)
Quedan aún en la mente de algunos mayores el recuerdo de la presencia sale-
siana en Indanza. En su nueva iglesia todavía se guardan algunos objetos del culto 
llevados por los salesianos. Las fiestas religiosas como las de la Virgen de la Merced 
–celebrada en los primeros tiempos de la misión– son parte de la tradición local; se 
podría decir que el espíritu salesiano, como la devoción a María Auxiliadora, aún 
se respiran en esta vieja parroquia. Algunas de sus calles, escuelas y plazas recuer-
dan el nombre de esforzados misioneros que trabajaron en ese lugar; los cimientos 
de la primera misión dejan ver hasta hoy sus huellas.
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6.2 La misión de Méndez
Aunque Méndez nació como parroquia en 1913, seguía siendo para los salesianos 
desconocida. Se cuenta que un día conversaron monseñor Costamagna con el 
padre Albino del Curto, y el obispo le pidió de manera apremiante: “Albino, yo soy 
el obispo de Méndez y Gualaquiza, la misión de Gualaquiza ya sé donde está, pero, 
¡dónde está Méndez! ¡Vete y fúndala” (ibíd.: 95). 
El 14 de febrero de 1916 llegó el padre Torka con el hermano Ángel Brioshchi 
para dar inicio formal a la nueva misión y poner en funcionamiento una pequeña 
escuela para los niños de los colonos. Al poco tiempo de establecida la misión, el 
padre Albino, misionero de grandes ejecutorias, recibe una nueva y dura tarea de 
su obispo: “Abrir un camino que partiendo de Méndez se comunique con la po-
blación de El Pan en el Azuay” (ibíd.: 96). 
Tenía más de ochenta kilómetros y como lo reconociera más tarde el mismo 
padre Albino: “Era un sueño de locos”. Aquí el padre Albino dejó parte de su vida, 
fue una verdadera odisea digna de una novela. Una carta del obispo a su superior 
de Italia nos hace ver con elocuencia lo faraónico de la empresa: “No te puedes 
imaginar lo extensa, variada e intrincada que es aquella virgen floresta desde El 
Pan hasta la misión de Méndez. Se necesita un valor más que de León para tamaña 
empresa”. Pero el padre Albino no estaba solo. Jacinto Pancheri fue el gran maestro 
constructor de un sinnúmero de puentes; como el puente Guayaquil, considerada 
una verdadera obra de ingeniería. Es evidente que ni los mismos gobernantes de 
ese entonces se dieron cuenta de la importancia geopolítica de esta vía, que se ini-
cia con el aporte de cuatrocientos sucres entregados por monseñor Costamagna. 
Con la construcción de este camino, la misión de Méndez se constituyó en el nú-
cleo generador de nuevas expediciones y presencias misionales; estratégicamente 
posicionada, facilitaba la comunicación y los desplazamientos, pero también fue 
la oportunidad para que cientos de colonos migren a la Amazonía en lo que se 
podría considerar la primera gran oleada migratoria de comienzos del siglo XX. 
Cosa parecida sucedió en Gualaquiza a partir de 1920. 
A mediados de 1918, monseñor Costamagna renuncia al Vicariato de Mén-
dez; el padre Domingo Comín, quien era también el provicario, realiza un reco-
rrido por las dos nuevas misiones. Este viaje es trascendente para el futuro del 
vicariato, pues aparte de ser largo y dificultoso, puede apreciar la labor que realiza 
una misión en medio de la selva.
“¡Qué bella es ahora la misión de Méndez! ¡Qué maravilloso espectáculo 
ofrece aquella floresta lujuriante cruzada por el río Chupiankas, como una her-
mosa serpiente!”, habría expresado Domingo Comín. Yo pienso que este viaje 
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marcó para siempre su vida misionera, pues él mismo asegura que “seguiremos 
trabajando incansablemente hasta cuando Dios suavice su corazón (a los shuar) y 
haga resplandecer en su mente la luz”.
En 1920, el padre Comín es nombrado obispo titular; resulta subjetivo y 
hasta conmovedor su nuevo lema de pastor: Traham illos in vínculis charitatis 
(“Los atraeré a todos con la fuerza del amor”); más tarde el buen pastor dirá: 
Al recibir sobre mis hombros esta pesada responsabilidad de la dirección del Vica-
riato, yo no podía resignarme a contemplar la destrucción de todo este patrimonio 
de hermosos ideales y halagüeños principios de mi venerado predecesor. Sobre su 
tumba he tomado la resolución de comenzar el doloroso vía crucis de peregrinar 
por varias naciones pidiendo los auxilios necesarios para la realización del gran pro-
grama (ibíd.: 100). 
6.3 Las misiones de El Pan, Sígsig y el Aguacate
Para hacer menos penosas las largas jornadas que debían caminar los misioneros 
se animó el nuevo obispo a fundar centros logísticos de apoyo. Así, en 1920, luego 
de múltiples gestiones, se consigue que la parroquia eclesiástica de El Pan esté a 
cargo de los salesianos. Desde allí se asistía a los misioneros que partían o que 
llegaban del Oriente. Esta parroquia estuvo en manos de los salesianos hasta 1943 
y en pocos años dejó una huella profunda entre sus habitantes, quienes fueron 
testigos presenciales de un trabajo tesonero. Posiblemente este hecho marcó su 
corazón y fue un ejemplo de vida para ellos, pues muchos hijos de esta parroquia 
se han animado a seguir sus pasos y hoy forman parte de la gran familia salesiana. 
En Sígsig, igualmente, los salesianos tuvieron una residencia misionera inaugu-
rada en 1909 gracias a la ayuda generosa de toda la gente; allí se construyó lo que 
luego sería el santuario de María Auxiliadora, cuya devoción fue impulsada por los 
padres Mattana y Spinelli, ella despertó, y aún sigue despertando, un gran fervor 
entre sus habitantes, quienes no han perdido su fe, pese a que los salesianos ya no 
están; las Hermanas Salesianas han continuado con su labor. 
También en Sígsig muchos de sus hijos han seguido las huellas de los mi-
sioneros y han engrosado la familia salesiana. La fiesta de María Auxiliadora es 
un hito en esta ciudad y cada año congrega a miles de fieles, quienes vienen de 
diferentes partes del país y del exterior a manifestar su devoción; la coronación 
de nuestra buena madre fue una apoteosis de la fe del pueblo sigseño; su corona 
de oro se resguarda en el Banco Central ya que su valor es incalculable. En este 
centenario pueblo aún se respira a salesianidad: el recibimiento a la urna de Don 
Bosco, en 2010, fue una muestra de su afecto.
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Finalmente, y a pedido de los moradores de la parroquia Rosario, cuyo centro 
cantonal es el Aguacate, en 1921, monseñor Comín accede a fundar una tercera 
residencia misionera en ese lugar, para atender a sus moradores; la mayoría son 
gente humilde venida desde la Sierra, que se dedica al cultivo de paja toquilla y 
caña de azúcar. Esta residencia fue importante, ya que estaba en un lugar interme-
dio entre Sígsig y Gualaquiza, y prestaba mucha ayuda no solo a los misioneros, 
sino a los numerosos transeúntes. 
Antiguos moradores aún recuerdan la figura del padre Juan Bonhe, un mi-
sionero que pasó en este lugar por casi treinta años: 
Era un hombre muy recto, sacerdote de gran valor, hombre serio, estricto en sus 
cosas, todo recto, nada torcido, era muy piadoso; lo veía siempre rezando, en los 
viajes rezaba mucho, a la gente socorría con medicamentos que le llegaban de Ale-
mania; comía pobremente, el mote no comía, en los treinta años que pasó en el 
Aguacate nunca comió un grano de mote, decía que en Alemania el maíz se da a los 
animales y no a los racionales, yo fui su ayudante durante tres años, luego me mandó 
a estudiar en Quito y me hice profesor (testimonio de don Rubén Arévalo, oriundo 
del Sígsig, de 94 años).
Monseñor Comín alentó entonces un nuevo despertar en la acción misionera 
que había estado aletargada por cerca de un cuarto de siglo, no por culpa de su 
antecesor, sino por las razones ya anotadas –que básicamente fueron de orden 
político, económico y logístico– y porque las poblaciones no terminaban de con-
solidarse como centros nucleados que les den sustento. El shuar, como siempre, se 
mostraba “tan soberbio, tan corrompido y tan siniestramente aristocrático en sus 
favorables condiciones naturales en que se halla. Condiciones que casi anulan el 
beneficio de la caridad de Cristo” (ibíd.: 100). 
6.4 La misión de Macas
A setenta kilómetros de la misión de Méndez se encuentra Macas, la colonial po-
blación oriental sentada sobre las bases de la antigua Sevilla de Oro; su gente cen-
tenaria debió afrontar muchas dificultades por su lejanía de los centros poblados 
y por la constante amenaza de los nativos. Pese a todo, un pequeño núcleo pobla-
cional logró salir adelante. Al crearse a fines del siglo XIX, el Vicariato Apostólico 
de Canelos y Macas a cargo de los dominicos, esta misión se establece en 1888, 
pero a los tres años de presencia la deben abandonar por serias divergencias que 
no pudieron superar. Macas quedó entonces huérfana de todo apoyo espiritual.
No era desconocido para los macabeos el trabajo de los salesianos en la 
misión de Méndez, razón por la cual dirigen sus miradas hacia allá; pero, a dife-
rencia de las otras fundaciones, aquí la iniciativa la llevan las autoridades junto 
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con la población que ven en los salesianos una tabla de salvación para salir del 
estado de postración en la que se encuentran. En 1916, una petición firmada por 
autoridades y pobladores se dirigió a monseñor Costamagna; luego hubo una so-
licitud del jefe político Nicolás Cañizaris; la última la hizo en 1921, el presidente 
del Concejo, señor Luis Velín, al nuevo obispo Comín. A estas voces se sumaron 
la diócesis de Riobamba a donde pertenecía Macas, pidiendo a los salesianos su 
acción pastoral (Guerriero y Creamer, 1997: 104). Tal vez sin pensar ni imagi-
narlo, la misión salesiana amplió su espacio geográfico, lo cual se legalizó más 
tarde y extendió su acción benefactora a todo el territorio provincial. Luego de 
algunas visitas temporales de los misioneros, Comín decide fundar la misión de 
Macas, para lo cual, el 7 de marzo de 1924, envía al padre Salvador Duroni junto 
con el padre Alberto Castagnoli y el coadjutor Víctor Arévalo, con el encargo de 
dar inicio a la nueva obra.
6.5 La misión de Sucúa
La colonización desde la Sierra a partir de los años veinte se generaliza para toda 
el área del vicariato, desde Gualaquiza hasta Sucúa. Cientos de colonos establecen 
sus propiedades al amparo de la Misión Salesiana y con la aceptación forzada pero 
aceptada de los nativos; en realidad no hubo hostilidades fuertes, salvo en casos 
de abusos por parte de mineros y algunos colonos. En las localidades de Sucúa y 
Huambi se habían establecido ya algunas personas, quienes se dirigen al obispo en 
estos términos: “Ante su señoría nos presentamos humildemente los moradores de 
la parroquia Ayora (Sucúa) para pedirle un favor: el de protegernos por medio de 
uno o dos de vuestros abnegados hijos ante los peligros que pueden acecharnos al 
estar alejados de los consuelos de nuestra sacrosanta religión”.19
Sucúa y Huambi eran visitadas a partir de 1930 por el padre Santiago Stahl 
que venía desde Macas. En ese mismo año se funda una escuela, seguramente con 
el ánimo de contrarrestar la acción protestante que se había establecido allí con 
Carlos Olson; la escuela funciona en casa de la señora Cruz Zúñiga, una ferviente 
cooperadora. A pedido del padre Stalh, el obispo y el padre Juan Viña, vienen 
personalmente a fin de examinar la posibilidad de abrir una nueva misión, que 
se concreta el 26 de mayo de 1931; su primer director es el padre Santiago Stahl, 
quien a su vez cuenta con la ayuda del coadjutor Bonato, que con su trabajo con-
sigue grandes avances en los campos agrícola y ganadero. 
19 Carta a monseñor Comín del 8 de diciembre de 1927. Hay trece firmas de Sucúa y cuatro de 
Huambi.
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Los inicios de esta misión, dados en medio del fervor de su gente, se ven en-
turbiados por una malhadada actuación del teniente político de apellido Cevallos, 
en contra del padre director, que ocasionó la reacción de la población y terminó 
accidentalmente con la muerte de la autoridad; se trató de involucrar en este triste 
episodio al padre director, pero gracias a la prudencia con que actuaron los supe-
riores las cosas se apaciguaron. Hechos como este han ocurrido con frecuencia en 
algunas misiones, aunque sin el agravante de una muerte, motivados por la falta 
de tino en el ejercicio de la autoridad, ya que generalmente se trataba de gente ex-
traña que buscaba imponer su voluntad. Los afectados acudían al sacerdote, quien 
debía enfrentar las prepotencias de los que ostentan el poder sin estar preparados 
ni merecerlo. Problemas parecidos debieron atravesar los misioneros con militares 
asignados a las guarniciones de frontera; en estos hechos la población siempre 
estuvo de su lado.
6.6 La misión de Limón
En 1916 llega hasta el valle del Yunganza el colono Fidel Arévalo, quien entabla una 
estrecha amistad con el capitán shuar de esa región de apellido Sharupi y se establece 
cerca de él con un pequeño entable, que más tarde es adquirido por Fidel Vera; luego 
vendrán otras familias, especialmente de Gualaceo, entre ellos don Manuel Cabrera, 
“A quien se le puede considerar como el colono fundador de Limón” (ibíd.: 108). 
Para 1924, una naciente población recibe la visita de los padres Carlos Crespi 
y Tomás Plá; dos años más tarde llega la visita del obispo monseñor Comín, a 
quien sus moradores piden la presencia de una residencia misionera. Cuentan para 
ello con un terreno donado al morir por el colono Daniel Pedroval (ibíd.: 108). 
En 1929 el obispo autoriza la construcción de la iglesia, entrega, además, una 
ayuda económica recogida en México y una imagen de la Virgen Guadalupana. 
Desde entonces y hasta el día de hoy esta virgen es la patrona de la población y 
tradicionalmente se celebran solemnes festividades en su honor.
Para 1936 la misión de Indanza se traslada a Limón, que contaba con una 
colonia numerosa; su primer director es el padre Tomás Plá, quien tres años más 
tarde muere en un fatal accidente. Sobre su tumba empezará a florecer esta nueva 
obra salesiana y el nuevo poblado que luego inmortalizará su nombre con un mo-
numento en el parque central. La historia de este cantón debe mucho al trabajo 
apasionado de algunos salesianos, muchos de sus logros en los campos políticos, 
sociales y de desarrollo se deben a sus ejecutorias.
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7. Aportes a la construcción de Morona Santiago 
En 1921 se divide a la región amazónica en dos provincias: Napo Pastaza y San-
tiago Zamora; para entonces, como vimos antes, los salesianos contaban con dos 
centros misionales en la región: Gualaquiza e Indanza. Poco a poco se fueron con-
solidando otras presencias misioneras en Méndez (1916), Aguacate (1921), Macas 
(1926), Sucúa (1931) y Limón (1936). Se inicia entonces un proceso de urbaniza-
ción acelerado alrededor de la misión. Es curioso observar como, en casi todas las 
poblaciones, la iglesia y la misión ocupan un lugar prominente; se construye un 
casco urbano, se abren calles y plazas, todos dirigidos por misioneros que deben 
dárselas también de ingenieros y arquitectos. Las primeras lotizaciones en algunos 
pueblos son iniciativa de los salesianos al entregar predios gratuitos a los colonos 
“con la condición de que en la brevedad posible construyan su casa” (referencia 
personal); entonces los pueblos fueron consolidándose y, junto con ellos, la ur-
gencia de satisfacer sus necesidades básicas, especialmente en educación y salud. 
Pese a que la prensa daba cuenta de los progresos de las misiones del vica-
riato, hasta mediados del siglo pasado, el Estado siguió ignorándolas al igual que 
a toda la región; pero los misioneros estaban allí luchando contra el olvido y el 
aislamiento, y así se constituyeron “en la única representante de la civilización y el 
progreso, así como el referente del poder microrregional”.20
A partir de 1935, y sobre todo “después de la amarga experiencia de la inva-
sión peruana de 1941, en la que el Ecuador perdió gran parte de su Oriente ama-
zónico, el Gobierno abrió sus ojos y se dio cuenta de que solo el apoyo decidido 
a la región oriental y con la formación de las fronteras vivas se podrá defender la 
soberanía nacional” (ibíd.: 1997). La misión salesiana, en este sentido, desempeña 
un papel trascendental y se constituye en la mejor aliada del Estado para este fin; 
por ello, y para que ostente mayor legitimidad, en 1942 el Gobierno aprueba ofi-
cialmente los Estatutos del Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza (RO nº 
637, 8-X-1942). 
Luego, como vimos antes, se suscriben algunos contratos entre la Misión 
Salesiana y el Gobierno nacional, por medio de las cuales se delega a la misión 
algunas responsabilidades. 
Esta situación de debilidad estatal por un lado y de accionar desde épocas atrás de 
los misioneros por otro, determinó que el Estado responda a las demandas de la 
sociedad local y de los misioneros en particular, mediante la formulación de diver-
20 El periódico La Frontera, en diciembre de 2001, cita un texto de Marco Tulio Restrepo, Estado, 
conflicto y actores en la Amazonía (Casa de la Cultura Ecuatoriana, 1997).
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sas leyes que nominaban y legitimaron una relación de la Misión con la sociedad 
microrregional y crean las condiciones para la producción del poder desde la Iglesia 
(La Frontera, diciembre de 2001). 
Por primera ocasión hay una preocupación cierta de integrar la Amazonía, 
visibilizarla, posisionarla como parte integral del Estado. Los salesianos, aunque 
en su mayoría extranjeros, fueron sus fervientes aliados; al Gobierno le resultó 
cómodo delegar funciones y responsabilidades a una institución confiable por el 
trabajo que venía realizando y porque estaba presente en la región, en el día a día, 
junto a la gente. Aunque no faltaron detractores que miraron con celo estos lla-
mados privilegios, resulta inimaginable pensar lo que hubiese pasado si la Misión 
Salesiana en esos momentos históricos no asumía estos desafíos. En este contexto, 
y sin duda debido a sus innegables influencias, en 1953 la provincia de Santiago 
Zamora se divide en dos, Morona Santiago y Zamora Chinchipe, definiéndose con 
sus límites también los límites de los vicariatos salesianos y franciscanos.
Fotografía 7
Taller de carpintería. Acompaña el Salesiano Victoriano Callejas.  
Misión de Cuchanza. Méndez-Morona Santiago, (cerca de 1966)
Fue innegable el poder que llegó a tener la misión salesiana en la provincia. 
Muchos maestros, algunos ya jubilados, recuerdan, por ejemplo, que la Procura 
Salesiana de Quito se constituía en un pequeño “Ministerio de Educación”, en 
donde se diseñaba todo el programa educativo de la provincia, ya que la enseñanza 
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fiscal casi no existía en esa época. Hasta los sueldos de los maestros se cobraba a 
través de la misión.
Recién el 4 de abril de 1943 por primera vez en la provincia se crea una escuela fis-
cal, la Eloy Alfaro de Macas. Es el proceso por el cual el Estado empieza a tomar a 
su cargo la educación, responsabilidad que hasta el momento ha dejado totalmente 
en manos de la misión salesiana, como necesaria suplencia (Guerriero y Creamer, 
1997: 140). 
Algunos hospitales cantonales como los de Gualaquiza, Limón, Méndez y 
Sucúa se construyen por intermedio de la misión y toman también el carácter de 
fiscomisionales; por muchos años las religiosas fueron sus administradoras, y aun-
que hasta ahora algunos de ellos continúan con ese carácter, la influencia admi-
nistrativa misional es casi nula; me parece que en su afán de atender las demandas 
poblacionales se abarcó más de lo que sus posibilidades lo permitían.
Este privilegio durará hasta el advenimiento de la época petrolera en el Ecua-
dor y, más precisamente, hasta la reinstalación del nuevo régimen democrático 
en 1978, cuando se produce una disminución del poder misional, ya que se em-
pieza a mirar a la Amazonía con mayor objetividad desde el Gobierno central. 
Los cantones de Morona Santiago son para entonces: Macas como capital, Sucúa, 
Méndez, Limón Indanza y Gualaquiza, lugares en donde se había cimentado muy 
profundamente el trabajo de los salesianos. Llama profundamente la atención la 
forma en que el Estado se desentiende de los problemas básicos de una región en 
desa rrollo y delega toda la responsabilidad a una congragación religiosa que se 
ve ungida con amplios poderes para “hacer y deshacer las cosas”, con aciertos y 
con errores, aunque en el balance final pesen más los primeros. El Estado, como 
siempre, se mantuvo un tanto al margen y distante de lo que hacían, confiando 
totalmente en ellos.
La colonia crecía en forma acelerada, al igual que la población Shuar, pues 
las guerras tribales habían desaparecido, así como las muertes por epidemias. Los 
colonos llegados desde la serranía ejercían una fuerte presión sobre las tierras de 
los shuar, a quienes se obligaba a abandonarlas e internarse hacia la selva, lo cual 
produjo incluso problemas con sus emparentados, los achuar (Santos, 1996: 248). 
Por esta razón, con buen criterio, a mediados del siglo XX, los salesianos empiezan 
a formar misiones especialmente dedicadas a los shuar en territorios de mayor 
población, para continuar con su obra evangelizadora atendiendo a sus particula-
ridades culturales, acompañándoles en un trabajo de promoción social, educativa, 
organizativa y tomando una posición enérgica en defensa de su territorio. 
Así, en 1943 se funda la Misión Salesiana de Sevilla Don Bosco, en 1945 la de 
Yaupi, en 1951 la de Bomboiza, en 1954 la de Chiguaza, en 1958 la de Taisha, en 
1964 se establece la misión en Santiago y en 1970 en Miasal.
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Junto a las cabeceras parroquiales se consolidan pequeños caseríos frecuente-
mente visitados por los salesianos, los mismos que se configuran bajo su dirección; 
las escuelas misionales costeadas por la misión han suplido por mucho tiempo la 
ausencia del Estado: los salesianos se constituyen en los protagonistas y actores 
fundamentales de la construcción de Morona Santiago. El obispo o el inspector 
de los salesianos, tenían un peso político trascendente y era el nexo entre la ciu-
dadanía y el Estado en muchas obras, especialmente de tipo educativo, que se 
consiguieron gracias a sus gestiones, pero también con recursos que ellos mismos 
tramitaban, de allí que su sola presencia en los diferentes lugares traía muchas es-
peranzas para la población. Eso explica, además, el fervor con el que se los recibía y 
las muestras de afecto y gratitud que hoy vemos presentes en todos los pueblos en 
donde una calle, un parque o una escuela recuerda el nombre de algún misionero 
que dejó impregnadas sus huellas en la provincia. 
La salud de la población, hasta que aparecieron los hospitales, se atiende en 
pequeños dispensarios que funcionan en la misión a cargo generalmente de las 
Hermanas Salesianas. Las primeras plantas de luz eléctrica se instalaron también 
en la misión con el apoyo de expertos hermanos coadjutores que, como dice el 
padre José Rivadeneira (+) “hacían grandes esfuerzos por hacer la vida un poco 
más llevadera” no solo para misioneros, sino para la población en general. Se crean 
espacios para un sano esparcimiento, los mayores recuerdan con nostalgia las pe-
lículas que se proyectaban en los teatros misionales, las obras sociales y de teatro 
que marcaron una verdadera época hasta mediados de la década de los setenta. 
Pío Jaramillo Alvarado, que entre 1923 y 1924 fue director general de Oriente, 
luego de recorrer la provincia, en su informe resalta “La eficacia de la labor misio-
nera salesiana que ha suplido con grandes ventajas a la pobreza del presupuesto 
del Oriente, en lo que se refiere a la realización de obras públicas”.21
De esta época aún viven personas que fueron testigos de la manera en que los 
misioneros salesianos trabajaron para ganarse el afecto de la gente. El señor Luis 
Rivadeneira Polo nos cuenta: 
Yo vivía a pocos pasos de la Misión, recuerdo que un día las campanas de la iglesia 
sonaron de imprevisto, cuando alcé la vista solo pude ver que las llamas consumían 
la iglesia y la Misión, el padre Vigna llegó llorando a nuestra casa y se desmayó, mi 
mamá lo atendió, al poco rato llegó mi padre trayendo el cuadro de la Purísima, 
¡milagrosamente se había salvado del fuego!, lo cual animó al padre, al igual que las 
muestras de afecto y solidaridad de la gente que en forma inmediata comenzaron a 
levantar nuevamente la iglesia y la casa misional.
21 Informe al Gobierno, 1923-1924, Dirección General de Oriente (firmado por Pío Jaramillo 
Alvarado, p. 13-14.
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Los salesianos dieron un giro de ciento ochenta grados en la vida cotidiana de Macas, 
supieron ganarse el afecto de la gente, no solo por el aspecto religioso sino porque 
ayudaron para su superación económica, enseñaron a trabajar, a producir, a vivir 
mejor, creo que un factor motivador fue el de haber revivido la fe y la devoción a la 
Purísima de Macas, una devoción histórica, latente en el corazón del macabeo, pero 
olvidada; fueron entonces los salesianos los que le dieron impulso hasta convertirla 
ahora en nuestro orgullo (entrevista). 
Estas son algunas de las expresiones de agradecimiento y gratitud de don 
Simón Rivadeneira, uno de los tantos exalumnos formados con el espíritu de los 
salesianos: 
Los salesianos en Morona Santiago han dejado huellas muy profundas que nadie 
puede desconocer; las semillas de la educación sembrada desde hace cien años ahora 
están dando sus frutos; fueron unos verdaderos apóstoles que entregaron hasta su 
vida por difundir el evangelio y velar por el progreso de la provincia. Hay gente que 
trata de desmerecer su obra, pero generalmente son gente que viene de afuera y que 
no conocen la realidad y el proceso histórico que hemos vivido; el Colegio Don 
Bosco, que fundaron en Macas en 1951, marcó un hito en la educación de la pro-
vincia. Durante muchos años fue el único referente de la cultura y de la formación 
provincial. Aquí se educaron cientos de jóvenes de todos los lugares de la provincia 
y de la Patria. No se diga la Emisora Voz del Upano, que con su programa de edu-
cación a distancia puso al alcance de la gente marginada y pobre de la provincia y 
de la patria la posibilidad de poder acceder a la educación desde sus propios lugares 
de residencia.
El Servicio Aéreo Misional es otra maravilla, solo a ellos se les pudo haber ocurrido 
esta feliz iniciativa para llevar la esperanza y la vida a tantas comunidades perdidas 
en la espesura de la selva amazónica (entrevista, enero de 2011).
Centenares de ciudadanos han sido formados en establecimientos salesianos, 
y muchos ostentan con orgullo su condición de exalumnos; recuerdan con afecto 
a sus maestros; su cristiana y humana formación se refleja en el trabajo honesto y 
responsable en los cargos de dirección y representación a ellos confiados.
8. Una misión diferente entre los Achuar
El 15 de marzo de 1959, el misionero salesiano, padre Luis Casiraghi (también lo 
había hecho el estudiante de teología Lino Rampón), “establecía el primer con-
tacto con otras tribus no muy distintas a los shuar, pero más feroces y peligrosas, 
los achuar (Guerriero y Creamer, 1997: 234). El mismo misionero escribía en sus 
crónicas que: 
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Su corazón empezó pronto a vibrar fuertemente por este pueblo valiente y maravi-
lloso, si bien en ese tiempo terrible por sus luchas tribales. Todos los grupos achuar 
estaban con el arma en la mano, al acercarnos, si no estaban los hombres, las mujeres 
y los niños huían, o los hombres empuñaban las armas y amenazaban con los ritmos 
guerreros del atsanmatai, discurso ritual de enemistad y rechazo, apuntando sus 
armas contra nosotros (en Guerriero y Creamer, 1997).
Fotografía 8
Niños de la escuela junto al padre Juan Bottasso.  
Población de Logroño, año 1965
Para entonces el pueblo Achuar no estaba en contacto con la cultura occiden-
tal, aunque negociantes peruanos recorrían por su territorio, además de una débil 
y antigua presencia misionera de los dominicos desde Canelos; y claro, el misio-
nero que desafía los peligros debió darse modos para ganar su confianza. Recuerdo 
que el padre Luis Casiraghi acostumbraba visitar periódicamente Gualaquiza, pues 
a su paso por esta misión hizo muchos amigos y también compadres además, la 
gente lo recordaba con afecto. En una de sus visitas trajo a un niño achuar de unos 
ocho años que despertaba curiosidad, ya que a su corta edad denotaba el carácter y 
la belicosidad de su raza. “Es mi último hijo”, bromeaba el padre y lo exhibía como 
un trofeo ganado en dura batalla, y creo que no le faltaba razón.
La misión entre los achuar fue un nuevo desafío para los salesianos. La men-
talidad en la evangelización de los pueblos nativos a raíz del Concilio Ecuménico 
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y los estudios antropológicos realizados, así como dolorosas experiencias vividas 
en los primeros años de misión con los shuar, exigían una acción y una evange-
lización diferentes, como nos manifiesta Edith Molina, una misionera seglar que 
trabaja en Wasakentsa. De allí que se abandona inicialmente la idea de tener una 
misión con una estructura física definida. Entonces el misionero se convierte en 
un mensajero itinerante que vive con ellos y visita a los diferentes grupos, pero el 
éxito de su trabajo dependerá, ante todo, de que conozca su lengua y su cultura, y 
luego de su disposición para compartir con ellos su vida misma. Aparece entonces 
la figura de misioneros titánicos como el padre Luis Bolla, Domingo Bottasso, Sil-
vio Broseghini, Telmo Carrera, Natale Pulici, decididos a llevar adelante un trabajo 
convenido con los superiores, que tenía los siguientes condicionamientos:
1. No tomar posesión de tierras, ya que estas pertenecen a los achuar.
2. No recibir ningún presupuesto del vicariato, dejándolo todo en manos de 
la Providencia.
3. Vivir entre los achuar según su estilo compatible con el Evangelio y la vida 
religiosa.
4. Tratar de iniciar la construcción, desde adentro, de la iglesia autóctona 
achuar (Guerriero y Creamer, 1997: 202).
Esta nueva experiencia la inicia el padre Bolla en Wichim, porque un jefe 
achuar llamado Mukuink le había ofrecido la entrada en septiembre de 1971; para 
ser más familiar su relación con el pueblo, el padre se dejó llamar “Yánkuam”. Es-
tudios como los de Anne Cristine Taylor dan cuenta que entre los años cuarenta 
y sesenta los achuar estuvieron al borde del exterminio por las intensas guerras 
tribales; se dice que al menos un cincuenta por ciento de los varones adultos mu-
rieron a causa de estos enfrentamientos. La presencia de los misioneros calmó 
sus ánimos al punto que ahora ya no existen enfrentamiento. Edith Molina nos 
comenta que el padre Bolla, con grabadora en mano, persuadía a los achuar a que 
dejaran la guerra: grababa y después les hacía escuchar los compromisos de unos 
y otros, en donde aceptaban ya no volver a las matanzas. 
La evangelización se inculca y enseña desde la tradición cultural indígena; 
se reproduce en lengua autóctona el evangelio; los ritos religiosos son vivencias 
tomadas y adaptadas a su cosmovisión. La idea es la de inculturar el evangelio y 
que ellos vayan encontrando a Dios dentro de su propia cultura. El padre Bolla 
descubre que al otro lado de los límites internacionales está la mayoría de la po-
blación Achuar; en 1983 toma entonces la decisión de dejar el Ecuador y pasa al 
Perú para continuar su misión; en doce años de trabajo deja a un pueblo en paz, 
en la ruta del desarrollo, pues él mismo introduce las primeras cabezas de ganado 
en la región; hay comunidades ya organizadas y una semilla de iglesia local que 
comienza a germinar.
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Fotografía 9
Padre Adriano Barale, arreglando el motor de una avioneta. 
Macas-Morona Santiago, (cerca de 1958)
El extenso territorio achuar hacía muy dificultosas las giras misioneras, de allí 
que en 1981 se estableciera como una nueva base la pequeña y recién construida 
comunidad de Wampuik, en donde luego se instalaría el padre Domingo Bottasso, 
quien permaneció allí por cinco años. Una experiencia que recuerda de ese tiempo 
es que un día recibió una invitación del síndico del centro para participar de una 
reunión, y allí le dijeron:
“–Padre: ¿para qué has venido aquí? ¡Si tú, has venido para hacer lo que tú 
quieres entonces nosotros no vamos a hacer lo que tú quieres, si has venido a hacer 
lo que nosotros queremos entonces sois bienvenido!”. La respuesta del padre fue: 
“Entonces veamos juntos lo que se puede hacer”. En verdad, nos comenta el padre, 
nunca hubo una programación establecida, las cosas se fueron dando con el pasar del 
tiempo, nosotros en realidad no tratamos de imponer nada, sino el de adecuar nues-
tra Iglesia a su manera de ser y de pensar; la inculturación debe ser obra del propio 
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pueblo, que sean ellos mismos los que busquen lo más adecuado para ellos, nuestro 
trato es con respeto y de igual a igual, con lo cual se consigue alguna reciprocidad; 
no se han dado enfrentamientos ni rechazos, existe si se quiere un respeto mutuo. 
El estar cerca de ellos nos ha permitido conocer sus problemas y tal vez añadir un 
pensamiento a sus soluciones (entrevista, febrero de 2011). 
El contacto con los shuar ya “culturizados”, el accionar político y organiza-
cional de la Federación Shuar, la nuclearización en centros que permite construir 
pistas y escuelas, y sobre todo la necesidad de obtener productos manufacturados 
de la otra cultura, hacen que el achuar entre en contacto con la cultura occidental 
y empiece a sentir nuevas necesidades como la educación de sus hijos, por ejem-
plo. Las urgencias del desarrollo llegan también al pueblo Achuar; los avances de 
la cultura occidental los atrae y su influencia es inevitable. Lo importante es estar 
preparado para no dejarse absorber, y en este campo los salesianos han jugado un 
papel fundamental. Domingo Bottasso, al respeto dice: “el esfuerzo de años valió 
la pena, ya que el achuar estuvo preparado para el encuentro con la otra civiliza-
ción, tuvo algunas herramientas que le permitieron que ese contacto no se vuelva 
traumático para ellos”.
Esta nueva Misión Salesiana entre los achuar, que no se pensó al inicio, que 
no ha sido impuesta sino más bien pedida y ayudada por ellos, la sienten como 
algo suyo, nos dice Edith Molina, y se hace, sobre todo, por la necesidad de educar 
a sus hijos. Fueron ellos mismos los que eligieron el lugar, trabajaron y están pen-
dientes de lo que suceda. Nos comenta el señor Florencio Chuji rector del colegio 
de Wasakentsa:
Aquí estamos trabajando con gusto, conflictos ya no existen, el pueblo está contento 
y quieren mucho a los misioneros, pues contamos con su apoyo en la educación, 
salud, servicio aéreo, comercialización, emisora, se puede calificar su labor como 
excelente, pero la idea nació del pueblo Achuar que tomó la decisión en asamblea 
(entrevista, febrero de 2011). 
En nuestra visita a esta alejada misión nos hemos podido dar cuenta del or-
gullo que ostentan los jóvenes achuar que se educan en el colegio y en una exten-
sión de la Universidad Politécnica Salesiana, sin complejos de ninguna naturaleza 
y preparados para servir a su pueblo y a su región en lo social. Como dice Bottasso: 
hay más unión en el pueblo, se han terminado la venganza y la guerra, hay un cam-
bio de mentalidad y ellos se han convertido en actores de su propio destino, en lo 
religioso seguimos sembrando, algo ha de crecer, la iglesia entre los achuar se está 
iniciando, necesitan acompañamiento, queda aún mucho por hacer, aquí seguire-
mos hasta cuando ellos nos permitan (entrevista, febrero de 2011).
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Fotografía 10
Pasando en gabarra por el río Bomboiza. Gualaquiza-Morona Santiago, julio 06 de 1974
Mientras la pequeña aeronave que nos conduce de regreso a la “civilización” 
devora los cientos de kilómetros de intrépida selva, continúo divagando sobre esta 
obra maravillosa que los salesianos desarrollan entre los achuar. En mi mente se 
dibuja la figura patriarcal del padre Domingo, y con él, la de todos los misioneros 
que dejaron su vida en la selva. No dejo de admirar su valor, su entrega generosa y 
su convicción de no abandonar la obra mientras sus destinatarios así lo permitan. 
Ahora entiendo con mayor claridad aquellas palabras del misionero Silvio Brose-
ghini: “Estoy contento de los kilómetros que marché en la selva, de vivir una po-
breza aceptada, no sufrida, se ha dejado una semilla, ahora el Señor lo hará crecer”. 
9. Mirando hacia adelante
Hay un pasado heroico de trabajo fecundo, recuerdos gravados en el corazón de 
la gente, que reclaman una proyección hacia el futuro. La Misión Salesiana se ha 
ganado un buen nombre; su presencia ha sido una bendición y ha marcada un 
antes y un después en la provincia. Creemos que su acompañamiento siempre será 
positivo, corrigiendo los errores y caminando en los aciertos. 
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Monseñor Néstor Montesdeoca, actual obispo del Vicariato Apostólico de 
Méndez y Gualaquiza, manifiesta que el vicariato camina hacia la diócesis. Este es 
un anhelo y una necesidad que se ha postergado. Los salesianos dicen:
Nos han dejado una huella profunda de trabajo y de evangelización construido con 
grandes esfuerzos, en el camino han quedado derramados el sudor y las lágrimas de 
tantos misioneros a quienes rindo admiración y pleitesía, son los mártires del evan-
gelio sobre los cuales se cimenta la nueva iglesia de Morona Santiago, que ahora se ve 
fortalecida por una iglesia local diocesana que toma la posta para que los salesianos 
continúen con su obra misionera en los pueblos donde aun no llega el mensaje de 
Dios (entrevista personal).
Fotografía 11
Niños colonos de la escuela de Kuchantza, cruzando el río Paute,  
por el puente de nombre “Guayaquil”, obra del Coadjutor Salesiano Jacinto Pancheri.  
Méndez-Morona Santiago,(cerca de 1958)
El padre Marcelo Farfán, inspector de los salesianos en Ecuador, es firme en 
su convencimiento de que 
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los salesianos seguiremos en Morona Santiago fieles a nuestra vocación misionera, 
hemos entregado muchas parroquias de los centros cantonales para concentrar nues-
tros esfuerzos allá en las misiones de tras Cutucú entre los pueblos Shuar y Achuar. 
Ese es nuestro compromiso, no de ahora, sino desde que entramos al Vicariato, por 
ellos vinimos y hasta cuando nos den las fuerzas, seguiremos acompañándoles, ya 
que así fue el deseo de nuestro fundador, y nuestros hermanos están dispuestos a 
continuar ese camino, trazado por otros que nos precedieron.
Ángel Kayap Tsamaraint, un maestro achuar de Punpuentsa, con satisfacción 
manifiesta: 
ahora los achuar vivimos como hermanos, ya nos hay guerras, nuestros hijos se edu-
can en la Misión y todos estamos contentos. Para nosotros la Misión es un respaldo y 
ahora estamos mejor que antes, no vamos a dejar a los salesianos, antes al contrario 
estamos pidiendo nuevas misiones en Wampik y Pumpuentsa que son parroquias 
numerosas, todo el territorio Achuar es extenso (entrevista, marzo de 2011). 
En los pocos años de presencia salesiana entre los achuar se han experimen-
tado cambios importantes, pero queda aún mucho por hacer, pues se avizoran 
tiempos difíciles; por ejemplo, cuando grandes empresas invadan su territorio 
para explotar sus recursos, sin duda que el acompañamiento de los salesianos será 
muy importante para evitar su explotación y hasta su exterminio. 
He allí un vasto campo de acción y de desafío que los salesianos están dis-
puestos a asumir sin dilaciones, pero para ello requieren de un respaldo logístico 
importante. En este aspecto, sin duda que el SAM (Servicio Aéreo Misional) cum-
ple una labor extraordinaria: “Creo que hemos roto el récord de horas de vuelo en 
el Ecuador, apoyando a los misioneros y a la población nativa, aterrizamos en más 
de ciento veinte pistas, evacuamos alrededor de unos quinientos enfermos al mes”, 
nos cuenta el capitán Paúl Cruz, uno de los pilotos. Esta empresa, que nació con la 
visión legendaria del padre Barale y con el apoyo del capitán Engelman, no tiene 
precedentes en la historia de la aviación de la región y deberá seguir en su titánico 
esfuerzo de apoyar la obra evangelizadora y de promoción humana y social que 
realizan los salesianos en los confines de nuestra Amazonía.
Los salesianos, pioneros de grandes desafíos, deberán seguir contribuyendo 
con la provincia que nació y creció junto a ellos, pues aunque en muchos lugares 
ya no estén presentes, su espíritu sigue latente y sus recuerdos perduran. Que los 
pensamientos, relatos y análisis, brevemente expresados en el presente estudio, 
sirvan para perennizar su memoria y para que la historia reconozca el inigualable 
aporte que dieron y continúan dando para el engrandecimiento de este apartado 









Víctor Hugo Torres D.*1
Las relaciones entre la Congregación Salesiana y los pueblos indígenas de Ecuador 
cubren un vasto espectro de vínculos religiosos, espirituales, culturales y materia-
les, conforme son diferentes y multilingües las culturas indígenas que integran el 
país. La presencia salesiana entre los indígenas amazónicos y serranos, durante 
estos 124 años de actividad misionera y catequística, puede dividirse en tres mo-
mentos de un continuo proceso de acompañamiento sociocultural, en el que cada 
momento ha ido incrementando, sucesivamente, su actuación. Más con el afán 
de describir la experiencia salesiana entre los indígenas ecuatorianos, y lejos de 
cualquier pretensión de clasificación, se propone los siguientes tres momentos: un 
primer momento de establecimiento que va desde 1893 hasta 1959; un segundo 
momento de expansión entre 1971 y 1988; y un tercer momento de diversificación 
desde 1994 a la fecha. 
El primer momento está centrado en las misiones salesianas y el pueblo 
Shuar, evidenciando que son antiguas las relaciones entre los salesianos y los in-
dígenas, pues datan desde fines del siglo XIX. Si bien los primeros salesianos arri-
baron a Quito hacia 1888, y empezaron con actividades ‘obreras’ y de cooperación 
en Quito, Cuenca y Riobamba, cinco años más tarde, en 1893, establecieron el 
vicariato de Méndez y Gualaquiza, “A fin de que se difunda la fe católica entre los 
indígenas de la selva que están dominados todavía por las tinieblas de la supersti-
ción” (Cardenal Rampolla, citado en Guerriero y Creamer, 1997: 49). Desde el Vi-
cariato emprendieron con las primeras misiones de Gualaquiza, Indanza, Méndez, 
Sucúa y Limón hasta el año de 1938; y posteriormente, nuevas misiones a Sevilla 
Don Bosco, Yaupi, Bomboiza, Chiguaza y Taisha entre los años 1943 y 1959, todas 
en la provincia de Morona Santiago. 
*1 Sociólogo y director de la Maestría de Desarrollo Local de la UPS, doctorando en Estudios 
Culturales Latinoamericanos por la Universidad Andina Simón Bolívar de Quito).
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El segundo momento que podría ser considerado de carácter expansivo, en 
el sentido de ampliación de la actuación salesiana hacia otros pueblos indíge-
nas, ocurrió cuando se incrementaron las misiones tanto hacia la cultura Achuar 
cuanto hacia varios pueblos kichwas de la Sierra. Con la cultura Achuar promo-
vieron la misión de Wichim, en 1971, y posteriormente, la misión de Wasak’entsa, 
en 1988, también en la provincia de Morona Santiago. Con los pueblos y culturas 
kichwas de la Sierra centro-norte, adoptando el enfoque de la “iglesia de los pobres 
y promoción humana”, se abrieron nuevas misiones como el centro indígena de 
Zumbahua-Guangaje en la provincia de Cotopaxi, en 1972; la Hospedería Campe-
sina La Tola en Quito, en 1973; la misión de Talagua que comprende las parroquias 
de Salinas, Simiatug y Facundo Vela en la provincia de Bolívar, en 1976; y en la 
Casa Campesina de Cayambe con el Proyecto Misionero Cayambe, en la provincia 
de Pichincha, en 1980. 
Y, el tercer momento que se lo ha considerado como de diversificación, en el 
sentido de que la actuación salesiana con indígenas, además de territorial y enfo-
cada, deviene abierta a la diversidad cultural, por medio de una acción educativa 
y pedagógica de nivel superior y a escala nacional. Los salesianos emprendieron 
una nueva experiencia educativa enmarcada en el “Sistema Preventivo Salesiano y 
Mediaciones Culturales”, orientada a proveer la formación profesional de “actores 
sociales y políticos con una visión crítica de la realidad, con voluntad transfor-
madora y dirigida de manera preferencial a los pobres” (UPS, 2009), a través de 
la Universidad Politécnica Salesiana, desde 1994. Cabe señalar que no se trata de 
una universidad indígena, sino de una universidad plural e inclusiva abierta a la 
diversidad étnica del país, desde donde, sin que ese sea su propósito central, se 
consolidan las actuaciones salesianas en lo atinente a la formación técnica y pro-
fesional, con extensiones universitarias o programas especializados en las regiones 
indígenas donde actúan las misiones. 
Este proceso de establecimiento, expansión y diversificación de las relaciones 
entre los salesianos y los indígenas ecuatorianos, no se dio de modo homogéneo 
y uniforme, mostrándose, más bien, como un conjunto de actuaciones misionales 
heterogéneas y variadas. No han sido, ni son, una idílica pastoral social, o un pa-
cífico accionar misionológico y catequético. 
Contrariamente, han sido un entramado socioreligioso con múltiples aristas, 
marcado por disímiles conflictos de tipo espiritual derivados de la confrontación 
entre la perspectiva cristiana evangelizadora occidental, y las sincréticas prácticas 
católicas indígenas en unos casos, o abiertamente espirituales (paganas) en otros. 
Conflictos lingüísticos provocados por el desconocimiento y desvalorización de 
las lenguas vernáculas por parte de los misioneros, o de las buenas intenciones 
misioneras de conectar las lenguas indígenas con el castellano, a través de las ini-
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ciativas de educación bilingüe. Conflictos sociales provocados por el choque entre 
los modelos familiares y asociativos promovidos por las misiones, y las tradiciones 
poligámicas en unos casos o caciquiles en otros, de los pueblos indígenas; por no 
señalar las tensiones organizacionales y políticas que han surgido en los períodos 
de distanciamiento entre salesianos e indígenas. 
Aunque algunos de estos conflictos adquirieron ribetes violentos, no llegaron, 
en ningún caso, a representar amenazas significativas mutuas, por el contrario, han 
servido como catalizadores de las resistencias propias creadas por el relaciona-
miento entre dos entidades extrañas entre sí: los salesianos como organización 
misional y los pueblos indígenas en tanto culturas ancestrales. Vistas en conjunto 
y a la distancia de más de un siglo y cuarto de relaciones salesianos-indígenas, 
podría decirse que, finalmente, los salesianos han estado más del lado de los indí-
genas contribuyendo en su conformación como pueblos, apoyándoles misionera 
y catequéticamente, y auspiciándoles con iniciativas productivas, educativas, am-
bientales y socio-organizativas de distinta intensidad y con diferentes resultados.
Si bien todas las misiones y proyectos catequéticos de los misioneros salesia-
nos se realizan dentro de los lineamientos de la Orden Salesiana en Ecuador, en la 
práctica, las perspectivas de acción y las prioridades de intervención han depen-
dido tanto de las condiciones históricas, culturales y territoriales específicas de los 
pueblos indígenas con los que se relacionaron las misiones, cuanto del estilo de los 
padres que encabezaron (y encabezan) las actuaciones, quienes de conformidad 
con el alcance y profundidad de sus iniciativas, han dejado improntas singulares 
en la economía, la educación y la cultura local. Improntas traducidas, algunas 
de ellas, posteriormente, como contribuciones a la conformación de los pueblos 
y nacionalidades indígenas, o como “estilos alternativos de desarrollo de base o 
comunitario”.
Muestra de ello son las once misiones salesianas llevadas a cabo con la cul-
tura Shuar, cada una de las cuales lleva la huella, intencionada o accidental, unas 
más intensas que otras, de los sacerdotes que las guiaron. La impronta salesiana 
se registra, por ejemplo, en el camino adoptado en la defensa y recuperación del 
idioma y la cultura shuar, o en la forma con que se organizaron los poblados con la 
creación de centros shuar, o en el estilo con el que se indujo el paso de grupos nó-
madas a productores ganaderos. Del mismo modo, con la experiencia acumulada 
entre los shuar, las dos misiones posteriores, que se llevaron a cabo con la cultura 
Achuar, reflejan lo que ha sido considerado como un “nuevo estilo de presencia 
misionera”.
En la Sierra Central, la experiencia indígena de Zumbahua, sin la presencia 
salesiana, es difícil de comprender. El rol de la Pastoral Eclesiástica de conformar 
la comunidad de creyentes en las comunidades indígenas de Zumbahua, Guangaje 
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y Chugchilán, estuvo desde el inicio articulado con el servicio de microcrédito 
campesino, al proyecto de reforestación, a los servicios de salud intercultural, a la 
organización y capacitación de las mujeres, y a la recuperación y promoción del 
patrimonio artístico, cultural y artesanal de las comunidades indígenas. Se trata 
de un proceso de desarrollo comunitario gestado en un contexto signado por la 
pobreza extrema, la degradación ambiental y la exclusión racial, que solo pudo 
sostenerse por la persistencia de los padres salesianos. 
Asimismo, la experiencia de “desarrollo alternativo” acaecida en la parroquia 
de Salinas, asumida por muchos como una modalidad novedosa de renovación 
del sistema cooperativo agrario con la creación de las numerosas, algunas exitosas, 
empresas comunitarias de autogestión campesina, tampoco puede explicarse sin la 
presencia salesiana, específicamente, sin la guía del padre Antonio Polo. Más allá 
del debate sobre hasta dónde en Salinas la cooperación internacional sostiene el 
proceso empresarial, interesa destacar su referencialidad estratégica para muchos 
otros proyectos de desarrollo comunitario emprendidos en diferentes lugares del 
país, con y sin salesianos. Lo propio acontece con la experiencia de educación 
indígena bilingüe de Simiatug. 
Otro caso importante fue el de la Hospedería Campesina La Tola, en Quito, 
una experiencia única en su género, pues brindando hospedaje y alimentación a 
indígenas que por diversas razones llegaban a Quito (trabajo, peregrinaciones, 
litigios, etcétera) y a indígenas indigentes de la ciudad, cumplió un rol fundamen-
tal en la década de los años noventa y comienzos de los dos mil, como avanzada 
estratégica del movimiento indígena en sus luchas, en la capital del país, por las 
demandas de plurinacionalidad. La Hospedería, a más de alojamiento, proveía de 
orientación sobre los problemas y necesidades comunitarias, atención de salud, 
servicio jurídico, alfabetización y educación integral, pudiendo cumplir este papel 
de apoyo a las luchas indígenas solo gracias a la gestión del padre Pío Baschirotto.
Recientemente, la experiencia de la Casa Campesina de Cayambe es otro tes-
timonio de la impronta salesiana en la población indígena. La pastoral indígena a 
más de servicios catequéticos, capacitación técnica en oficios, salud, alfabetización 
y educación, provee servicios de microcrédito campesino en respuesta a las solici-
tudes de las comunidades de los cantones Cayambe y Pedro Moncayo. Enfocado 
como “gestión compartida”, el microcrédito permite forjar cambios positivos en 
ambientes calificados como marginales, creando capacidades para generar ingre-
sos cuando la organización comunitaria que representa a los prestatarios está en 
el centro del programa, con lo cual el microcrédito más que un insumo deviene 
en una estrategia y un “complicado proceso de negociaciones y aprendizajes” para 
responder a la dinámica de una “economía circular” vinculada tanto al mercado 
como a las necesidades de la familia y la comunidad (Herrán, 2011: 54). Esta visión 
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innovadora del microcrédito campesino que ha provocado irreversibles transfor-
maciones en la estructura productiva de las familias y comunidades indígenas 
de Cayambe y Pedro Moncayo, no hubiesen sido posible de implementarla sin la 
acción persistente del padre Javier Herrán.
A manera de corolario de estas distintas relaciones entre salesianos e indíge-
nas, se encuentra la experiencia de la Editorial Abya-Yala, la que, paciente y per-
severantemente, fue construida por el padre Juan Bottasso. Empezó en la misión 
de Sevilla Don Bosco con la recolección y documentación de las tradiciones del 
pueblo shuar, luego con la traducción al castellano de los numerosos estudios rea-
lizados por diferentes autores sobre la cultura shuar, con lo que se formó la Serie 
conocida como Mundo Shuar. Más tarde, la editorial y el centro de documenta-
ción se trasladaron a la Hospedería Campesina La Tola, desde donde se amplia-
ron sus acciones hacia otros grupos indígenas, iniciándose la colección Mundo 
Andino, al igual que se asumió el nombre de Editorial Abya-Yala, y se instalaron 
los talleres editoriales en la Casa Campesina Cayambe; dando paso, años después, 
al Centro Cultural Abya-Yala y a la Carrera de Antropología Aplicada que son las 
bases institucionales con las que se fundó la Universidad Politécnica Salesiana.
Como podrá advertirse, la experiencia de la Editorial Abya-Yala articula en 
su trayectoria las diversas relaciones de los salesianos con los indígenas, tanto en la 
perspectiva editorial de promover, nacional e internacionalmente, las principales 
publicaciones académicas sobre los pueblos indígenas del continente, cuanto en la 
perspectiva operativa de haber juntado instalaciones, equipos, personas y recursos 
salesianos con el propósito de difundir las culturas de los pueblos indígenas. De 
alguna forma, la experiencia de la Editorial Abya-Yala es la síntesis de las relacio-
nes entre los salesianos y los indígenas y, probablemente, es el mayor legado, en el 
tiempo, de la presencia salesiana en los pueblos indígenas.
¿Cuál es el significado cultural que se puede atribuir a estas relaciones entre 
salesianos e indígenas, más allá de la dimensión pastoral y catequética? Creemos 
que las vinculaciones forjadas en las distintas misiones salesianas son eslabones 
de una trayectoria histórica y política de mayor envergadura y trascendencia en 
la que, voluntaria o involuntariamente, de manera deliberada o accidental, los 
salesianos están involucrados, esta es el proceso de reconocimiento e integración 
nacional de los pueblos indígenas. Los salesianos han sido copartícipes directos, 
durante más de un siglo de accionar pastoral, del paso de los jíbaros, indios y 
peones a pueblos y nacionalidades indígenas, de la conversión de los “salvajes”, de 
los anteriores “huasipungeros y yanaperos” empobrecidos, en actores colectivos 
nacionales con proyección internacional. Aunque no se lo hayan propuesto di-
rectamente en sus intervenciones, la mayoría de misiones salesianas acaecidas en 
territorios y con culturas indígenas, con el paso del tiempo, se ubican en el vórtice 
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de las luchas indígenas por la autonomía territorial, el Estado Plurinacional y la 
sociedad intercultural.
Y es que los salesianos si bien han aportado, y aportan, de múltiples maneras 
en la construcción de entornos sociales favorables para el ascenso político y cultu-
ral del movimiento indígena, consideramos que hay cuatro elementos comunes a 
la presencia salesiana, aunque probablemente hay otros más, que se perfilan como 
tendencias de las misiones salesianas en su relación con las culturas indígenas de 
la Amazonía y la Sierra, tendencias que devienen decisivas en el proceso del mo-
vimiento indígena y son: la defensa de la tierra, la educación bilingüe, la creación 
de organizaciones y la transformación productiva. 
Los salesianos impulsaron las primeras iniciativas colectivas de defensa de la 
tierra en la cultura Shuar, tanto en el sentido de resguardar un territorio mayor 
ligado a la forma de vida shuar, cuanto de protegerlo de la presencia invasiva de 
colonos mestizos, algunos auspiciados también por los propios salesianos, con lo 
que sentaron los precedentes para el posterior proceso de delimitación y decla-
ratoria del territorio de la nación Shuar. En Zumbahua, los salesianos estuvieron 
involucrados en el acceso a la tierra de los anteriores trabajadores de las hacien-
das, promoviendo el paso hacia formas comunitarias de propiedad de la tierra. 
Afortunadamente, supieron moverse en contextos disímiles de aplicación de las 
leyes de reforma agraria y colonización de 1964 y 1972, pues mientras para los 
indígenas amazónicos las leyes amenazaban sus tierras, en la sierra permitían el ac-
ceso indígena a nuevas formas de propiedad. En simultáneo, desde la Hospedería 
Campesina La Tola, se resolvieron números litigios de tierras entre las diferentes 
comunidades indígenas del país. 
Del mismo modo, en todas las misiones salesianas el componente de alfa-
betización y educación bilingüe estuvo siempre presente. Numerosos padres em-
prendieron iniciativas de defensa y promoción de las lenguas indígenas, por lo 
que, aunque sin formación pedagógica y linguística, elaboraron los primeros ma-
teriales de educación bilingüe, propusieron pedagogías de enseñanza y en algunos 
casos llegaron incluso a fundamentar modelos educativos bilingües. El sistema de 
educación bilingüe shuar tiene sus principales fundamentos en los aportes de los 
misioneros salesianos, lo propio ocurrió con los “modelos” de educación indígena 
impulsados en Zumbahua y Simiatug. De ahí que una parte importante del poste-
rior sistema indígena de educación intercultural bilingüe del país, tiene sus raíces 
en las experiencias de los misioneros salesianos y los pueblos indígenas, en defensa 
de sus lenguas vernáculas.
La creación de organizaciones de base comunitaria ha sido parte de la pre-
sencia salesiana entre los pueblos indígenas. El modelo de asentamiento pobla-
cional basado en “centros” que impulsaron los misioneros entre los shuar, fue la 
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plataforma para la conformación de la poderosa Federación de Centros Shuar. En 
Zumbahua, Salinas y Cayambe la promoción de formas asociativas de base co-
munitaria, ha dado lugar a la creación de importantes organizaciones de segundo 
grado o federaciones con capacidad de movilizar recursos, establecer relaciones 
y establecer vínculos horizontales con los que las comunidades indígenas fueron 
edificando su estructura piramidal de organización. No es que los salesianos deli-
beradamente apostaron por crear una organización de varios niveles, “nunca nos 
propusimos eso, pero así resultó”, comentó en alguna ocasión el padre Javier He-
rrán, sino que el enfoque asociativo, cooperativo y comunitario de las misiones 
salesianas, fue afín con los propios procesos organizativos indígenas. En realidad, 
lo que sucedió es que los indígenas supieron aprovechar los impulsos asociativos 
de las misiones salesianas, en beneficio colectivo.
La búsqueda por mejorar las condiciones materiales de vida de las comu-
nidades indígenas pobres, ha estado siempre en la mira de los padres salesianos, 
y aunque es un rasgo característico de su accionar, algunos padres lo asumen de 
manera más proactiva que otros. El afán por los emprendimientos económicos 
está presente en las misiones salesianas, promoviendo diversas iniciativas de eco-
nomía familiar, comunitaria y popular como los programas de crédito de la Casa 
Campesina de Cayambe y Zumbahua, al igual que las diversas iniciativas gana-
deras, pecuarias y forestales emprendidas con las culturas shuar, achuar y los ki-
chwas serranos.
En suma, las tendencias de las misiones salesianas en torno a la defensa te-
rritorial, la educación bilingüe, el fortalecimiento organizativo y las estrategias 
económicas familiares y comunitarias, han contribuido consistentemente en la 
creación de bases materiales y entornos socioeconómicos favorables a la acción 
de las comunidades y centros indígenas en sus procesos de conformación como 
pueblos y nacionalidades. Suponen habilidades adquiridas, forzadas o acciden-
tales, para establecer las negociaciones y alianzas entre misioneros e indígenas, 
en medio de las tensiones propias entre la acción pastoral cristiana y el pragma-
tismo organizativo.
Los salesianos, desde el comienzo, promovieron el perfeccionamiento de las 
capacidades técnicas, pedagógicas y administrativas de los líderes, familias y or-
ganizaciones indígenas, de manera que se asuma como “gestión compartida” los 
distintos proyectos de redistribución de recursos y oportunidades. En medio de la 
evangelización cristiana, supieron crear capacidades locales, sin caer en la tenta-
ción del tutelaje que caracteriza a los agentes externos en los proyectos de desarro-
llo con comunidades. Igualmente, han sabido reconocer la dimensión colectiva de 
los pueblos indígenas, colocando a la comunidad en el centro de las acciones, sin 
imponer procedimientos que erosionen las tradiciones culturales de solidaridad y 
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afinidad, y manteniendo vigentes las prácticas de colaboración comunitaria ante 
los nuevos procedimientos introducidos por las misiones.
Cabe señalar que por su vocación “obrera”, los salesianos siempre relaciona-
ron de distintos modos sus proyectos de desarrollo comunitario indígena, con los 
mercados locales, regionales e internacionales, enfrentando con visión práctica 
la sostenibilidad de las iniciativas. Nada fácil, por cierto, en contextos de pobreza 
extrema y de distanciamiento cultural con el mercado, como acontece con algu-
nos de los pueblos indígenas, solo la persistencia de los padres salesianos de pasar 
desde la lógica de los proyectos a la lógica del mercado, permite ver cómo, años 
más tarde, numerosas iniciativas comunitarias y familiares se sostienen rentable-
mente en el tiempo.
Precisamente, para cerrar este volumen sobre la presencia salesiana en el 
Ecuador, específicamente con referencia a las relaciones entre las misiones sale-
sianas y los indígenas, se ponen a consideración los siguientes cinco ensayos que 
muestran la “mirada externa” de la acción salesiana en el país. Los textos están 
escritos por autores y autoras que son conocedores de cerca de las experiencias sa-
lesianas, en los que se juntan la perspectiva académica de análisis con la compren-
sión de la acción misional y catequética. Los textos muestran plurales enfoques 
disciplinarios y metodológicos para abordar las relaciones entre salesianos e indí-
genas, en todos los casos se destacan el carácter protagónico de los distintos padres 
salesianos que encabezaron las misiones, sus revelaciones matizan las reflexiones 
disciplinarias, al igual que los testimonios de los diferentes líderes indígenas en-
riquecen las reflexiones. Los artículos exponen información y datos relevantes 
acerca del rol proactivo y constructor de sociedad por parte de los salesianos, cues-
tión que es más notable cuando se lo hace en condiciones de pobreza y exclusión 
social como la de los pueblos indígenas amazónicos y serranos; lo cual evidencia, 
también, que se tratan de novedosas perspectivas de comprensión e interpretación 
de la presencia salesiana en el país.
El primer texto, de autoría de Maurizio Gnerre, sintetiza la larga historia de 
presencia salesiana de más de cien años, enfocado en lo que el autor ha denomi-
nado como el proceso de “etnopoiesis”, por el cual los shuar se transformaron en 
Pueblo Shuar, en parte como consecuencia de las mediaciones de las misiones 
salesianas. Se trata de un texto que muestra la complejidad de las relaciones, con-
flictos y diferentes “frentes de actuación” de los salesianos con la cultura shuar, sus 
cercanías y distancias sociopolíticas, y el resultado final de construcción indenti-
taria de la nacionalidad shuar. 
El segundo texto de autoría de Carmen Martínez Novo analiza, comparati-
vamente, la experiencia salesiana en dos contextos indígenas diferentes: los shuar 
en la Amazonía y los kichwa de Zumbahua, mostrando cómo la presencia sale-
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siana contribuye de manera diferenciada a un mismo propósito de crear entornos 
socioeconómicos y políticos proclives para la acción del movimiento indígena 
ecuatoriano. La autora desde la perspectiva de la disputa de la “Teología de la In-
culturación”, reflexiona sobre cómo los salesianos buscan purificar, a las culturas 
indígenas, de los aspectos contrarios a la ética cristiana, en condiciones de recupe-
ración de las culturas indígenas con la redistribución de recursos y oportunidades 
en tanto condición material del fortalecimiento identitario. 
El tercer texto de autoría compartida entre Sebastián Granda e Iza Rema-
che, reseña la experiencia intercultural de la Universidad Politécnica Salesiana, en 
el marco del tercer momento de diversificación de las relaciones salesianas con 
los pueblos indígenas, destacando el proceso del Programa Académico Cotopaxi 
(PAC). Luego de mostrar la orientación general de la Universidad Politécnica Sa-
lesiana y la oferta de Carreras con enfoque intercultural, el texto analiza la expe-
riencia del PAC, mostrando sus procedimientos metodológicos, pedagógicos, los 
alumnos y alumnas y docentes involucrados y sus resultados. El eje del análisis de 
esta experiencia de formación superior indígena, es que los servicios educativos 
responden directamente a las necesidades y requerimientos de las poblaciones 
indígenas, por lo que la respuesta del Programa canaliza las experiencias peda-
gógicas y técnicas acumuladas por los salesianos en las misiones con los pueblos 
indígenas. De cierta forma, el PAC es una suerte de “devolución” del aprendizaje 
salesiano con los indios.
El cuarto artículo de autoría de Gabriela Bernal Carrera, analiza la expe-
riencia de la Hospedería Campesina La Tola en Quito, reseñando el conjunto de 
servicios jurídicos, de salud y educativos que esta institución salesiana presta a la 
población indígena en tránsito en la ciudad. La autora enmarca su análisis en el 
debate sobre la temática indígena y campesina y su “inserción en la ciudad”, con 
el propósito de mostrar la contribución de los salesianos en el mantenimiento 
del flujo de relaciones entre lo urbano y lo rural, y la creación de un imaginario 
indígena urbano, con el que las organizaciones indígenas supieron moverse estra-
tégicamente, evidenciando el rol proactivo que esta institución salesiana cumplió 
en un período clave del movimiento indígena.
Finalmente, en el artículo de Leonela Cucurela y Carlos Vallejo se sintetiza 
la experiencia de la Editorial Abya-Yala, a través de la recapitulación del proceso 
de conformación, sus principales hitos institucionales y los mayores resultados en 
términos de difusión de las culturas indígenas, los aportes editoriales a las cien-
cias sociales, la creación de redes de conocimiento y las relaciones entre la acción 
editorial y la formación antropológica, destacando lo que los autores denominan 
como los aprendizajes del camino recorrido. 
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Esperamos que los artículos aquí consignados, contribuyan a un acertado 
conocimiento y explicación de las relaciones entre los salesianos y los indígenas en 
el Ecuador, sobre todo en lo referente a la creación de entornos socioeconómicos 
y culturales favorables al buen vivir de los pueblos indígenas. 
Los salesianos y los shuar
construyendo la identidad cultural
Maurizio Gnerre*1
Fotografía 1
Miembros de la comunidad shuar en la misión  
de Gualaquiza a inicios del siglo XX
*1 Antropólogo y lingüista por el Instituto (Universidad) Oriental de Nápoles.
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1. Introducción
En el tema de las relaciones entre misioneros salesianos y el pueblo shuar existen, 
para los lectores interesados, algunas valiosas contribuciones de autores que cono-
cieron y conocen muy bien, no solo la historia del vicariato Apostólico de Méndez 
y Gualaquiza, sino también el contexto histórico más amplio en que se desarrolló 
la actuación de los salesianos entre los shuar, y en los últimos cuarenta años tam-
bién entre los achuar, en la Amazonía ecuatoriana.
Es mi intención contribuir al análisis e interpretación, dentro de un número 
necesariamente limitado de páginas, de los instrumentos operativos y las estra-
tegias de acción que los misioneros salesianos implementaron a lo largo de su 
actuación ultra-secular entre los shuar. Se trata de un proceso complejo, a través 
del cual se construyó la identidad cultural y política de los shuar de hoy, uno de 
los pueblos más numerosos y reconocidos de toda la región amazónica, y uno 
de los más representativos, en términos políticos, de Ecuador. Con la expresión 
“identidad cultural” me refiero también a las formas religiosas shuar, resultados 
de los inagotables esfuerzos de los misioneros salesianos para la “cristianización” 
de los indígenas. Por cierto, también la presencia de los colonos de origen andino 
contribuyó de formas distintas, y algunas veces negativa, a la emergencia de las 
formas culturales y religiosas de los shuar de hoy.
Podríamos interpretar este proceso también como de transformación de los 
antiguos ‘jíbaros’ (denominación percibida hoy como despectiva por los shuar, 
pero aceptada hasta hace menos de cincuenta años1), en los shuar contemporá-
neos. Pero, no cabe duda que todo esto, un verdadero proceso de “etnopoiesis”,2 
resultó no solo de la actuación de los misioneros, sino de una cooperación, muy 
1 Como ya demostré en 1973 (Gnerre, 1973), la voz española jíbaro no es otra cosa que la trans-
formación fonológica de la antigua voz shuar *shiwar, probablemente ‘enemigo’, que en el siglo 
XVI los españoles escribieron como xibaro. El cambio fonológico ocurrido en el español del 
siglo XVII, mudándose el sonido sh al de la actual j.
2 Adapto este término a partir del concepto de “antropopoiesis” propuesto por el antropólogo 
italiano Francesco Remotti (2002, 2009) que, cómo es fácil entender de las dos raíces del griego 
antiguo que lo componen, lo utiliza para referirse a los procesos culturales en que se forma 
el ser humano en cada contexto cultural. Aquí me refiero a la ‘formación de un pueblo’, un 
concepto que ya encontramos en una frase enunciada por el escritor y estadista piamontés 
Massimo D’Azeglio, en 1861, cuando ya se había cumplido la unidad política de la península, 
pero por nada aquella cultural e identitária de sus habitantes: “Italia está hecha, ahora hay que 
hacer los italianos”. Rubenstein (2005) en su valioso ensayo al que me referiré varias veces en 
estas páginas, utiliza el concepto de ‘étnogénesis’. Yo prefiero el término de ‘etnopoiesis’ porque 
me parece que expresa mejor la idea que hubo una consciente construcción histórica de una 
etnia por parte de los dos agentes principales: los misioneros y los mismos jíbaros/shuar. 
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variable a través de las décadas, entre estos y los jíbaros/shuar. El uso que hago de 
este binomio sintetiza todas las transformaciones socioculturales y la transición 
histórica desde un tipo de sociedad a otro, desde un tipo de individualidad a otra. 
Entre todas estas transformaciones, quizás la más fundamental haya sido la inexo-
rable convergencia, identitaria y físicogeográfica, de un gran conjunto de familias 
extensas, dispersas sobre un territorio inmenso hacia recíprocos reconocimientos 
y asentamientos cada vez más cercanos. Esto fue posible superando muchas resis-
tencias en tiempos distintos y de caso en caso. 
Esta dinámica, que podríamos quizás interpretar como un tipo de “etno-
poiesis”, era encarada por los misioneros como uno de los resultados de su ac-
tuación, una especie de producto paralelo y necesario de su ‘obra’ centrada sobre 
la conversión que hubiera transformado un conjunto de paganos “infelices hijos 
de la selva”, en un pueblo cristiano caracterizado por rasgos observables, como 
asentamientos “estables”, cada uno con su capilla, residencias unifamiliares, una 
economía agrícola y de cría de ganado. Entonces, la propia dinámica de inexorable 
transformación representaba la dimensión de mayor atracción y fascinación para 
los agentes del cambio espiritual y material, y no podía no tener consecuencias 
sobre una percepción llena de positivas esperanzas, o hasta de entusiasmos, que 
(por lo menos) una parte de los misioneros compartía. El hecho que un número 
creciente de shuar, a consecuencia de la difusión de los ‘internados’, llegara a ser 
alfabetizado y a alcanzar un nivel de instrucción satisfactorio en términos de co-
nocimientos occidentales, llevó a un núcleo creciente de misioneros a mirar a los 
antiguos ‘jíbaros’ con ojos nuevos, llenos de apuestas y esperanzas y a represen-
tarse como demiurgos de un gran, casi épico, proceso de etnopoiesis. Aún siendo 
muy difícil afirmarlo, creo que en el proceso de etnopoiesis se produjeron rasgos 
identitarios y culturales bastante distintos, o hasta divergentes, de los imaginados 
y deseados por la mayoría de los misioneros, en particular con aquellos activos 
hasta la década de 1960.
Con todo, sin el aporte y la actuación misionera salesiana, bastante variable 
a través de su larga presencia entre los shuar, estos probablemente no hubieran 
podido fortalecerse en términos étnicos y demográficos y, como pasó para muchos 
otros pueblos amazónicos, hubieran podido hasta desaparecer, en ambos sentidos. 
Hoy, la fase de la actuación misionera más intensa ya se agotó, y la mayoría 
de los shuar tomó, como se podía esperar y era hasta deseable que aconteciera, sus 
propios rumbos en la sociedad regional y nacional ecuatoriana. Esto se dio y fue 
posible porque los shuar en su conjunto se habían fortalecido lo suficiente para 
poder formar parte de la sociedad nacional, aunque con innumerables debilidades. 
El proceso de ‘autonomización’ de los shuar de la Misión Salesiana se dio a raíz de 
muchos factores, entre estos su pleno estatuto de ciudadanos (a raíz de su regular 
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inscripción en el registro civil), su crecimiento económico (a raíz de la formación 
de las asociaciones de centros y de las cooperativas de producción), su conoci-
miento cada vez más completo de los mecanismos políticos y de poder (a raíz de 
su generalizada alfabetización, escolarización, acceso a las radios nacionales y a la 
propia Radio Federación). No cabe duda que –cómo veremos– todos esos alcan-
ces resultaron de la actuación de los misioneros y, más que todo, de la compleja 
cooperación entre estos y los shuar, que creó condiciones bastantes favorables y tal 
vez únicas en un contexto de actuación misionera.
Fotografía 2
Niños shuar de la Misión de Sucúa, los acompañan del centro a la derecha:  
Monseñor Domingo Comín, padre Ángel Rouby, acólito Juan Schmid  
y el coadjutor Anselmo Montani. Sucúa-Morona Santiago, año 1930
Para que los lectores poco familiarizados con el proceso histórico de que 
hablamos tengan una idea de los cambios que se dieron, hace noventa años la 
actuación misionera entre los jíbaros de entonces era vista como una empresa casi 
sin esperanza por monseñor D. Comín, el propio Vicario Apostólico del vicariato 
de “Méndez y Gualaquiza” a cargo de los salesianos. En 1920, durante una visita 
al papa Benedito XV, el Monseñor, refiriéndose a la actuación de sus misioneros 
entre los jíbaros dijo: “Santidad, estamos regando un palo seco”. Aun al margen del 
pesimismo que esta frase alegórica muy conocida expresaba, es cierto que la ac-
tuación misionera entre los shuar era vista como la más difícil entre todas las otras 
en que estaban empeñados los salesianos entre los indígenas de América del Sur.
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Los resultados obtenidos por los misioneros tienen que ser encarados como 
una compleja máquina o un engranaje de un número relevante de frentes de 
acción, llevados a cabo cada uno en modalidades bastante decididas y por per-
sonalidades claramente identificables. Es importante destacar la actuación y la 
especificidad de estas personalidades, tanto de salesianos como, menos conocidos 
y en muchos casos hasta olvidados, de jíbaros/shuar, que por un lado abrieron 
nuevos frentes de actuación y por el otro comprendieron que era necesario elabo-
rar formas de cooperación y de interacción con los misioneros para abrir nuevas 
perspectivas y permitir transformaciones prometedoras. Estas personalidades fue-
ron tanto masculinas, y quizás aún más femeninas (Hijas de María Auxiliadora), 
siendo la actuación de las segundas menos evidente, o hasta del todo escondida, 
no solo entre los jíbaros/shuar, sino también entre los salesianos.
Las interacciones y relaciones que se construyeron y se dieron entre los mi-
sioneros de Don Bosco y los jíbaros/shuar, fueron múltiples y muy diferenciadas 
a lo largo del tiempo y del espacio. Misioneros e indígenas han sido y son dos en-
tidades muy diferentes que cambiaron a través de las décadas. En detalle, tenemos 
por un lado un grupo de misioneros numéricamente limitado y equipado con co-
nocimientos, creencias y representaciones sobre sí mismos y sobre los ‘jíbaros’ que 
desde su larga actuación entre ellos variaron bastante; por el otro lado tenemos 
un conjunto poblacional que hasta la década de 1960 todavía estaba esparcido en 
innumerables asentamientos de relativa movilidad. 
A lo largo de las décadas este conjunto se transformó en “pueblo shuar”, asen-
tado hoy en centenares de pueblitos (‘centros’), sin considerar el gran número de 
shuar emigrados a otras regiones del país, e inclusive hacia el exterior. Las capaci-
dades de acción y de reacción de cada una de las dos entidades, tan heterogéneas 
entre ellas, cambió con el paso de las décadas. Con todo, raramente se llegó a 
momentos de tensión o hasta de conflicto entre ellos, y de violencia, como se dio, 
al contrario, en muchos otros casos de actuaciones misioneras. Salesianos y shuar 
construyeron, en conjunto, una historia de más de un siglo de acercamientos, ten-
siones, desconfianzas, colaboraciones. 
Casi paradójicamente, pero quizás positivamente para los misioneros, algu-
nos de los momentos más trágicos en esta historia no resultaron de conflictos ente 
ellos y los shuar, sino con grupos de colonos, cuya presencia los mismos misio-
neros habían favorecido. Fueron famosas las graves tensiones ocurridas en Sucúa 
en 1969, que culminaron con la quema parcial de la misión; o de las intolerancias 
de los protestantes, como es el caso del padre Stahl también ocurrido en Sucúa en 
1934; o las matanzas de colonos por parte de los shuar, ocurridas en Yaupi en 1941 
y la violencia consecuente. 
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La parte más intensa de esta compleja historia se dio, en mi visión, a lo largo 
de cincuenta años, entre 1935 y 1985 aproximadamente. Las cuatro décadas ante-
riores de presencia salesiana entre los shuar (1895-1934), y los últimos cinco lus-
tros (1986-2011) fueron, respectivamente, de ‘fundación’ o de ‘establecimiento’ de 
su actuación y presencia, y de ‘consolidación’, y subsecuente ‘epílogo’ de la misma. 
A lo largo del medio siglo indicado, los misioneros actuaron en distintos frentes, 
en algunos casos quizás sin poder entrever (por lo menos algunos de ellos) el al-
cance de su propia actuación.
La transformación identitaria y poblacional de los shuar (su ‘etnopoiesis’) 
maduró a lo largo del medio siglo indicado y, en particular aproximadamente 
desde la década del cuarenta hasta el final de los años sesenta, cuando la actuación 
misionera entre ellos ya tenía más de sesenta años. Como señalé, aquí no encaro 
esta transformación identitaria jíbaro-shuar como el resultado de la acción de 
un Pigmalión, de un agente (el conjunto de los misioneros) sobre un objeto (los 
jíbaros-shuar), sino como un largo trabajo de cooperación entre estas dos enti-
dades. Como se puede fácilmente imaginar, ambas construyeron y enfrentaron a 
través de esta compleja historia secular, convergencias, conflictos, cooperaciones, 
interpretaciones recíprocas y desentendimientos.
Los shuar en cada momento de la historia de sus relaciones con los misio-
neros plantearon, explícita o implícitamente, sus perspectivas a los misioneros, 
quienes tuvieron que ‘negociar’ cada uno de sus pasos. Esta capacidad, como se 
puede esperar, vino a ser más evidente desde que se formó la organización, con 
líderes y negociadores, como cuando por ejemplo Miguel Tankamash, al inicio de 
los años sesenta, rechazó el plan de las “casas populares” propuesto por el padre 
Shutka (Rubenstein, 2005). Los misioneros tuvieron que adaptar sus actuaciones y 
sus planteamientos en formas y medidas distintas. Fue una negociación continua 
que se extendió a través de más de un siglo.
No cabe duda que hubo, en distinta medida y según los casos algo de “indi-
genización” de muchos misioneros (Colajanni, 2008). Este tipo de cambio mol-
deó profundamente personalidades admirables, como las del padre Bolla, del 
padre D’Haene (1928-2007) y con rasgos distintos, pero profundos, también las 
del padre Germani (1929-1999), del padre Domingo Bottasso, del padre Pelliz-
zaro y del padre Broseghini (1949-2006). Tal vez cada misionero profundamente 
comprometido con los shuar pasó por este proceso, aunque en grados distintos y 
nunca confesados. Con todo, cada uno de ellos opuso sin duda resistencias racio-
nales a estas atracciones hacia alguna forma de indigenización. 
En esta historia es importante diferenciar las actuaciones claramente identi-
ficables con sus finalidades, fechas y principales agentes y, el reflejo de estas accio-
nes/actuaciones sobre los jíbaros/shuar en su transición hacia una sociedad cada 
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vez más estructurada, y hacia cambios de formas de pensamiento, de toma de 
decisiones y de presencia política. Alguien podría afirmar que el ‘pueblo shuar’ que 
emergió de estos procesos es una entidad muy distinta y casi totalmente hetero-
génea de la suma de lo que eran, tal vez hasta la década de 1950, los innumerables 
núcleos poblacionales ‘jíbaros’; y podría hasta afirmar que los únicos rasgos de 
continuidad entre estos últimos y los shuar de hoy son los genéticos y lingüísticos/
semánticos, es decir, los rasgos más profundos en términos físicos y simbólicos.
Fotografía 3
En la Exposición Orientalista Salesiana. Padre Elías Brito (segundo a la izquierda),  
Padre José Corso (Inspector Salesiano, tercero a la izquierda), Padre Juan Ghinassi (derecha). 
Guayaquil-Guayas, año 1938
Es claro que la percepción que se pueda tener de los shuar de hoy mirando 
su representación de sí y su actuación social, revela muy poco de su mundo inte-
rior, de sus categorías de conocimiento y de interpretación, de las continuidades 
y discontinuidades dentro de su mundo y entre este y el mundo que llegó a ellos 
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desde afuera, transformándolos, sin que ellos lo hubieran pedido, pero tampoco 
rechazado. 
Ya hace cuarenta años la observación de las formas de vida, de la organi-
zación social de los asentamientos, y de muchos otros aspectos exteriores, había 
llevado el antropólogo norteamericano Michael Harner (1972) a escribir en el 
“epílogo” de su libro: “Los cambios ocurridos en la vida de los shuar, después de 
mi último trabajo de campo de 1964, son mucho más profundos de cualquier cosa 
que yo hubiera podido prever…”.
A continuación menciono sintéticamente los que identifico cómo princi-
pales ‘frentes’ de actuación misionera/indígena que fueron todos posibles a raíz 
de formas distintas de colaboración o cooperación, más o menos conjunta, de 
los misioneros con los jíbaros/shuar. Estos frentes contribuyeron, cada uno en 
formas y medidas distintas, a equipar a los shuar con los instrumentos para su 
continuidad histórica. 
Interesa señalar: 1. La defensa legal de las tierras shuar que posibilitó la for-
mación de los centros, de las asociaciones y de la misma Federación; 2. El extenso 
programa de educación en los internados misionales; 3. El intenso programa de 
pacificación y de sedentarismo, en la base de la formación de los centros; 4. La 
presencia creciente de la asistencia médica, en larga medida a cargo de las Hijas de 
María Auxiliadora; 5. La intervención socioeconómica, a través de la introducción 
entre los shuar de nuevos cultivos, de nuevas prácticas agrícolas, y, sobre todo, de 
las cooperativas ganaderas y agrícolas como la base de formación de los centros; 
6. El apoyo factual a la fundación de la Federación Shuar; 7. La institución de una 
radio emisora, que vino a ser (casi enseguida) “Radio Federación” (hoy en día, 
“Radio Arutam”); 8. El trabajo de investigación, recolección y elaboración sobre 
la lengua, la mitología, la literatura oral (en especial poética) y sobre los usos y 
costumbres, su aplicación en materiales de educación bilingüe y su interpreta-
ción catequética; 9. El amplio sistema de educación bilingüe intercultural hecho 
posible durante muchos años por la actuación de los ‘telemaestros’ y de los “tele-
auxiliares” presentes en centenas de aldeas (centros) shuar; 10. El establecimiento 
de institutos “bilingües superiores”; 11. El vasto trabajo editorial y de difusión; 
12. Los planteamientos catequéticos muy innovadores, que incluyen el análisis e 
interpretación del conjunto de la tradición mitológica oral shuar y la actuación 
de los etsérin (catequistas shuar); 13. La organización de un Registro Civil que 
hizo posible reglamentar la ortografía de los nombres shuar y los principios de 
asignación de apellidos, requeridos por el Estado; 14. La organización del sistema 
de transporte aéreo dentro de la región shuar. Además, saliendo de lo específico 
de las relaciones entre misioneros y shuar, y de la actuación entre ellos, y con ellos, 
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tenemos que poner en evidencia: 15. La presencia misionera entre los achuar, em-
pezada hace casi medio siglo, con métodos de actuación innovadores. 
Aquí me limitaré a tratar, e interpretar las relaciones de los salesianos con los 
shuar, mientras aquellas con los achuar merecerían otro ensayo, toda vez que tie-
nen muchas peculiaridades; de éstas solo mencionaré algunos (pocos) momentos 
o episodios, relevantes para profundizar el tema principal de las relaciones con 
los shuar.
El orden con que menciono estos frentes no es estrictamente cronológico, 
ya que los primeros seis (que se empezaron y realizaron durante los primeros 
setenta años de labor misionera) tuvieron continuidades paralelas y entrelazadas 
durante las últimas cuatro décadas. Tampoco se trata de un orden de importan-
cia, porque siempre podemos identificar influencias e implicaciones de cada una 
sobre las otras. Mi finalidad es la de construir una referencia clara como base de 
la reflexión que constituye la parte central de este ensayo. Puedo sugerir que el 
orden escogido, por lo menos hasta el punto 12, presenta algunos aspectos de una 
cadena de causalidad. Por ejemplo, sin el punto 1, no hubiera sido posible ni el 2 
ni el 6, y así en adelante. Pero, sintetizando mucho, los puntos del 1 al 5 sentaron 
los fundamentos para las realizaciones de los puntos 6 al 12. Es decir, sin el largo 
trabajo sintetizado bajo los primeros cinco puntos, no hubieran sido posibles los 
pasos y las realizaciones de los siguientes. Obviamente, los últimos dos puntos (13 
y 14) también tuvieron un rol muy importante, especialmente el primero en lo que 
respecta la presencia nacional y política de los shuar; el segundo en la cohesión 
creciente de toda su región.
Para varias de estas actuaciones es posible reconocer una o más figuras de 
misioneros (o misioneras) protagonistas: para el punto 1, el padre Vigna; para 
el punto 3 varios misioneros de las primeras décadas, pero tal vez destacando la 
actuación en algo ejemplar del padre Rouby en la transición de “Sevilla de Oro” 
hacia “Sevilla Don Bosco” y aquella muy intensa del padre Gomezcoello. Para el 
punto 4, varias religiosas, destacando Sor María Troncatti, y de formas distintas el 
padre Brown; para los puntos 5-7, el padre Shutka; para el 8, los padre Pellizzaro y 
Broseghini; para el 9, el padre Germani; para el 10, el padre Broseghini; para el 11, 
el padre Juan Bottaso; para el 12, el padre Pellizzaro; para el 13, el padre Sainaghi; 
para el 14, el padre Barale, y para el 15, los padres Bolla y Domingo Bottasso. 
Estas actuaciones contribuyeron, cada una de formas distintas, a amparar y a 
moldear el pueblo shuar (y después el achuar) hacia la posibilidad de organizarse y 
resistir a su total absorción dentro de la sociedad nacional. Tengo que dejar afuera 
de este ensayo, innumerables microeventos, episodios todos muy significativos y 
reveladores, y concentrarme solo sobre algunos aspectos. Como ya se mencionó, 
todos estos frentes resultan entrelazados de formas distintas no solo entre sí, sino 
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también con temas fundamentales como son los religiosos y catequéticos, que 
podríamos sintetizar bajo el título “Arutam y Dios”, los de las formas de organi-
zación social y legal que se extienden entre las reglas locales, los reglamentos de 
la Federación Shuar, hasta las leyes del Estado ecuatoriano. Además, los aspectos 
económicos abarcan temas como el control de las tierras y de los territorios hasta 
los conceptos de “propiedad” y los de la caza y cultivos locales/ingresos de la venta 
del ganado o de la naranjilla. Un tema central ha sido, y continua siendo, el de la 
construcción de referencias sobrepuestas en términos de formas locales de control 
de las enfermedades y de aceptación de las formas médicas externas. 
Para la documentación de las actuaciones 1-5 y de los temas religiosos, eco-
nómicos y legales las fuentes más importantes son las ‘crónicas’ de las misiones, 
con innumerables datos que, día tras día, pacientemente acotados, registraban 
un sinnúmero de microeventos y de microcambios. Para las actuaciones 6-14 el 
acervo de la documentación disponible es muy amplio. Por cierto, no solo los jíba-
ros/shuar han sido tema de una vasta bibliografía, por supuesto de valor variable 
(véase O’Leary (1963), para las referencias hasta 1960 limitadas a las contribucio-
nes etnográficas internacionales, Zanutto (1983), para las referencias que incluyen 
las fuentes misionales hasta 1982); sino también la actuación y el desempeño de 
los misioneros salesianos ha sido el tema de una amplia bibliografía, de origen 
tanto “interna” a la Orden Salesiana (como, por ejemplo, los muchísimos artículos 
en el Boletín Salesiano desde 1895), como externa a ella. 
Fotografía 4
Miembros de la comunidad shuar junto al padre Antonio Gardini  
Morona Santiago, año 1940
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Seguidamente, tratando de interpretar bajo perspectivas distintas esta com-
pleja historia de interrelaciones entre misioneros y jíbaros/shuar, organizaré el 
texto en las siguientes ocho secciones: relaciones asimétricas, tiempos y espacios, 
cambios sociales, auto-representaciones jíbaras/shuar, algunos frentes de actua-
ción, investigaciones, el desafío de la lengua shuar, la Radio Federación y la lengua 
shuar, y las inovaciones catequéticas. Como es fácil entender, casi todos los temas 
que se puedan tratar en cada una de estas secciones se cruzan con los de otras 
secciones. 
2. Relaciones asimétricas
Misioneros salesianos y shuar, es decir, los miembros de una importante orden 
religiosa y un pueblo indígena de la Amazonía ecuatoriana eran, y todavía son, 
dos entidades intrínsecamente heterogéneas e incomparables. Aunque esto nos 
parezca obvio, es por cierto un tema para muchas reflexiones.
La primera entidad, la Orden Salesiana, había sido constituida en la segunda 
mitad del siglo XIX, en las mismas décadas en que en Europa se fundaron otras ór-
denes religiosas. El contexto histórico e ideológico de la Europa de ese tiempo (di-
gamos, aproximadamente, 1820-1880) era muy complejo. Se trataba de las décadas 
en que ya habían sido elaboradas las consecuencias de la época napoleónica y de 
la independencia de las colonias americanas, mientras se actuaban y preparaban 
nuevas expansiones coloniales, principalmente hacia África. Muchos movimientos 
de ideas producían por un lado aperturas innovadoras en la iglesia católica (cómo 
la famosa encíclica Rerum novarum, emitida en 1891 por el papa León XIII), y 
fuertes enfrentamientos entre posiciones conservadoras, monárquicas y clericales 
y posiciones republicanas, laicas o hasta anti clericales y socialistas, por el otro. 
La Orden Salesiana surgió en Piamonte, una región de Italia de por sí pobre 
y algo marginal, que había liderado la unificación de la península y la propia ‘con-
quista’ del reino del Papa (y el consecuente auto-confinamiento del mismo en su 
ciudadela Vaticana, en 1870). Fue constituida sobre principios y reglas bien defini-
das, con un nivel muy alto de auto-reconocimiento compartido por sus integran-
tes, todos conscientes del rol ideológico e histórico de su presencia y actuación. 
Además, diferentemente de otras órdenes religiosas, la imagen ejemplar de la per-
sonalidad carismática del fundador, San Juan Bosco, era muy fuerte y varios de los 
primeros misioneros que llegaron al Ecuador lo habían conocido personalmente 
y se sentían enviados por él. Durante las primeras décadas en el Ecuador los sale-
sianos experimentaron un fuerte crecimiento numérico y una notable expansión 
geográfica. Los pioneros pasaron esta responsabilidad moral a los misioneros que 
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llegaban año tras año, dando así continuidad a una mística que probablemente 
caracterizaba de forma especial a los salesianos. 
Cuando los primeros salesianos con una epopeya de viajes, por cierto difíciles 
y llena de serios riesgos llegaron a la región de los jíbaros, se asentaron en grandes 
casas aisladas, en un estado de continua inquietud y tensión causado por innu-
merables factores que iban desde la incertidumbre de la exposición a la naturaleza 
tropical, que a cada rato podía ofrecer o mezquinar sus productos para la alimen-
tación cotidiana, a los inagotables peligros para su propia vida representados por 
las enfermedades, por muchísimas especies animales, por la presencia de espíritus 
dañinos, y por los mismos poderes humanos-sobrenaturales amenazadores (como 
los de los chamanes), y por los más concretos feroces ataques de enemigos. 
Los ‘jíbaros’ a la época de la llegada de los primeros misioneros estaban 
constituidos por un conjunto de microsociedades recíprocamente ‘acéfalas’, dis-
tribuidas de forma ‘horizontal’ sobre un extenso territorio, un archipiélago como 
ya se dijo. No podían representarse de ninguna manera como un ‘pueblo’ y, más 
bien, cada microsociedad se definía y se autorepresentaba en una red de muchos 
conflictos y de pocas alianzas. Se encontraban, entonces, fragmentados en innu-
merables familias extensas y ‘tribus’ (palabra que se usaba en la época), que bien 
representó el etnólogo francés Paul Rivet en su mapa de los ‘jíbaros’ de 1907. En el 
archipiélago de sus asentamientos casi cada ‘isla’, por lo general identificada por el 
nombre de su varón principal (‘big man’, usando una expresión aplicada por los 
antropólogos a figuras en algo parecidas de las culturas del océano Pacífico), estaba 
en continuas luchas con varias otras islas. 
Para llegar a una exposición más ordenada de una historia muy compleja 
de interrelaciones asimétricas entre estas dos entidades, es necesario distinguir 
entre los reflejos culturales e ideológicos ocasionados sobre los shuar por la secular 
presencia de los salesianos, y los reflejos sobre estos últimos por el contacto con 
los indígenas. Mientras el primer tipo de reflejo nos parece obvio, el segundo lo 
apreciamos solo si conocemos bastante bien la historia de los salesianos entre los 
shuar. La actuación salesiana es comparable, en sus efectos, más que en sus formas, 
con la que se dio en muchas realidades del mundo donde poderes distintos, en 
primer lugar coloniales, pusieron en acto procesos de construcción de identidades 
étnicas. Eso se dio de formas distintas según las circunstancias. Pero una cosa es la 
construcción de un grupo identitario que se reconoce bajo la opresión de colonos 
originarios de otras regiones; otra es la formación de un grupo étnico constituido 
con el explícito aporte y apoyo de misioneros, como pasó en el caso de los shuar. 
Por cierto, dentro de la Orden Salesiana se dieron muchos cambios a lo largo 
de su historia más que secular y, tal vez otros, y aún más intensos, se dieron entre 
los salesianos de Ecuador, más específicamente, entre los salesianos de las misiones 
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con los shuar. Estos últimos cambiaron mucho las perspectivas sobre su actua-
ción y los enfoques sobre las prioridades. Pero los reflejos que modificaron a los 
misioneros se dieron en primer lugar en el ámbito de sus ideas y planteamientos 
misionológicos y catequéticos (de los cuales trataremos en la sección 8).
Es posible que en la percepción shuar haya surgido la representación, pre-
sente y documentada entre otras poblaciones indígenas del norte de la Amazonía, 
de haber influido positivamente sobre los blancos con que estuvieron en contacto 
(Albert y Ramos, 2000), y tal vez fue así. En este contexto de interrelaciones di-
námicas se abrieron espacios para nuevas experiencias misionales, menos estruc-
turadas y más creativas, como las de Juan Arcos y del padre D’Haene en Miazal; 
del padre Bolla en Wichim (y después entre los achuar del Perú) y de los padres 
Domingo Bottasso y Broseghini, y hoy en día también las del padre Chimento, en 
Wasakentsa (mencionadas en el punto 15).
Fotografía 5
Asistencia médica a los niños de la comunidad shuar.  
Padre Conrado Dardé (izquierda). Gualaquiza-Morona Santiago, (cerca de 1934)
Tal vez solo en pocos aspectos podríamos escribir “vidas paralelas” de las 
dos entidades, y uno de estos sería el del rol y presencia de las mujeres. Por cierto, 
a lo largo de más de un siglo hubo muchos cambios en este rol y presencia, pero 
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tal vez se vivieron más cambios en el rol y presencia de las mujeres shuar, en su 
propia sociedad, y hasta a nivel nacional que en el rol y presencia de las religiosas 
(de las Hijas de María Auxiliadora y de otras órdenes) en el conjunto de la acción 
misionera salesiana. Este aspecto fue, quizás un límite y una dificultad para los 
misioneros que, además, enfrentaban a cada rato el desafío de explicar implícita 
o explícitamente a los jíbaros el porqué andaban solos y sin pareja, tratando, de 
impartir principios y reglas sobre su sistema familiar con el fin de “erradicar” la 
poligamia. 
3. Tiempos y espacios
Tanto el tiempo como el espacio misionero-jíbaro y los tiempos/espacios creados 
alrededor de esta relación (que establecieron nuevas posibilidades comunicativas 
y simbólicas, por ejemplo, con los colonos y con los representantes del Estado), 
fueron construidos o elaborados, en buena medida, aunque no totalmente, con los 
aportes significativos de las dos entidades ‘asimétricas’ que mencionamos. Cada 
una actuaba con finalidades y según interpretaciones propias. 
Los salesianos que actuaban en el Vicariato desde el final del siglo XIX, ha-
bían llegado a controlar con medios relativamente precarios una parte relevante 
del inmenso y difícil territorio del “Vicariato apostólico de Méndez y Gualaquiza” 
donde con densidades y profundidades temporales distintas, se hallaban las es-
parcidas unidades residenciales de los jíbaros. Los misioneros, por lo menos en las 
primeras décadas de su presencia, conseguían hacer muchas distinciones entre los 
subgrupos jíbaros, sobre los cuales el ya mencionado etnólogo-lingüista francés 
Paul Rivet publicó el mapa –para nosotros muy precioso– que incluye como refe-
rencias espaciales-étnicas decenas de nombres (por él atribuidos) de los subgrupos 
de ese modo representaba así la percepción externa, pero quizás también interna, 
“horizontal” y fragmentada, de los jíbaros.
En este territorio, difícil desde el punto de vista étnico y ambiental, los mi-
sioneros actuaban como incansables agentes de “civilización” y de conversión, 
forjando no solo la organización del espacio físico y sociopolítico (actuando en 
lugar del Estado), sino también los ritmos temporales (diarios y anuales) de las 
actividades de las misiones.
Este proceso parece replicar, más de un siglo y medio después por lo menos, 
algunos aspectos de la construcción de los tiempos/espacios de las reducciones 
misioneras (en especial las jesuíticas) de los siglos XVII y XVIII. Los antiguos 
misioneros llegaban a las reducciones con planes utópicos para la construcción de 
pueblos ‘rurales’, en algo comparables con los de la Europa de donde ellos venían, 
Los salesianos y los shuar 581
caracterizados por los rasgos distintivos de la civilización cristiana, pero libres 
de los males que en la misma Europa ya eran parte intrínseca e imprescindible 
de cada pueblo, ciudad y nación. La organización espacial y temporal (una plaza 
central con la iglesia posiblemente enriquecida por campanas que marcaban los 
ritmos de cada día, y además un calendario), y otros innumerables indicadores 
de las relaciones de poder, verticales y no horizontales eran rasgos de estas nuevas 
fundaciones de ‘tierras sin males’. 
También los salesianos, con los medios e instrumentos del siglo XX, constru-
yeron y fortalecieron nuevas representaciones/percepciones del espacio/tiempo. 
Los misioneros, después de medio siglo de actuación, consiguieron formar algunos 
primeros caseríos habitados por sus nuevos fieles shuar. En esta tarea de cambio 
social y espacial un pionero fue el padre Rouby, que ya al final de 1920, conseguía 
reunir muchos jíbaros en el lugar de la antigua Sevilla de Oro, re-denominada por 
él ‘Sevilla Don Bosco’. La historia de cada uno de estos nuevos asentamientos es 
admirable y puede ser objeto de muchas reflexiones. Menciono solo un episodio 
significativo para la neofundación del padre Rouby, la primera exitosa en la época: 
el joven misionero tuvo la idea de conseguir de Italia una campana para la capilla 
del caserío. Ya corría el año 1937 y el padre Rouby escribe del sueño feliz del nuevo 
instrumento metálico, como de una voz que pueda resonar en lugar de su misma 
voz (Toscano 1999: 119). Poco más de diez años después, el padre Gomezcoello 
conseguía del Shuar Katani, en la parte central del valle del Upano, una donación 
de un poco de tierra nivelada. A partir de este espacio, y de esta actitud positiva 
de un “mayor” shuar, el misionero fundó el centro de Asunción. Años después, 
en 1952, el mismo Padre consiguió otra donación de tierra por otro mayor shuar, 
Papue, y a partir de ésta fundó el centro de Saip (Rubenstein, 2005: 38). 
Día tras día las interacciones entre misioneros y shuar (cómo los “jibaritos” 
del padre Rouby, o los ‘mayores’ – úunt’– Katani y Papue del padre Gomezcoello), 
producían redefiniciones espaciales y temporales. Estas incluían y englobaban 
también tiempos y espacios externos, tanto al mundo misionero como al indígena, 
elaborando nuevas dimensiones. Se producían tiempos que tenían sus ‘ritmos’, 
por lo general lentos durante décadas, pero menos lentos durante el último medio 
siglo. Se construían también espacios caracterizados por nuevos paisajes y nuevos 
ritmos visuales. Como cada territorio es también un conjunto de dimensiones 
temporales, se construían así nuevos tiempos/espacios jíbaros/misioneros.
Tal vez los cambios espaciales más relevantes, verdaderamente cualitativos, se 
dieron para los jíbaros en las primeras décadas de la presencia misionera, porque 
fueron para ellos cambios de concepción, de perspectiva sobre la relación entre los 
humanos y el medio ambiente. Los cambios ocurridos en el último medio siglo, 
en la medida en que ya se formaban los primeros centros shuar, fueron mucho 
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más cuantitativos que cualitativos: una vez establecido un modelo, una forma de 
organización espacial (y temporal) ésta se difundió y fue replicada innumerables 
veces. Para eso contribuían, año tras año, innumerables innovaciones como la in-
troducción de instrumentos de trabajo, cada vez más efectivos y eficaces, de gene-
radores de energía eléctrica, la construcción, inicialmente solo en algunos centros, 
de las primeras pistas de aterrizaje, y el establecimiento de una radio emisora shuar 
con la entrega de radios receptoras para cada centro y para muchas familias. La 
creciente difusión de herramientas y, en años más recientes, hasta de motosierras, 
el paralelo aumento demográfico, fueron todos factores que, entre otros, contri-
buyeron a ampliar de forma antes inimaginable los desmontes y la circulación de 
riquezas y bienes (Münzel y Kroeger, 1981; Bustamante, 1988). 
Con relación a los cambios de concepciones temporales se podrían men-
cionar muchos ejemplos. Solo citamos dos ejemplos, uno temporal y el otro es-
pacial, de la conquista lexical-terminológica emprendida por los misioneros: en 
un temprano catecismo hallamos indicios de los esfuerzos de traducir al shuar el 
concepto de “día de fiesta”, con referencia a las ‘fiestas’ cristianas que no existía, 
por supuesto, en las concepciones shuar. La forma escogida fue jista tsawanda, 
donde la primera palabra es nada más que una adaptación fonológica al shuar (/f/ 
> /j/, y /ie/ > /i/) de la palabra ‘fiesta’, y la segunda la voz shuar tsawant “día”. Así, 
el neologismo jista quedaba quizás impenetrable para los shuar. 
Fotografía 6
Vista exterior de la primera iglesia de Méndez-Morona Santiago, año 1950
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Un concepto muy importante para esta reorganización espacial era el de ‘po-
blado, caserío’, para esto algunos shuar ya utilizaban la voz quichua, llakta, fonoló-
gicamente adaptada en yakat. Tal vez por esta razón se prefirió, ya desde la década 
de 1940, la voz ‘centro’, algo totalmente nuevo y ‘dedicado’ a los replanteamientos 
espaciales de la región shuar, y distinto de ‘pueblo’ más aún, de ‘caserío’ o ‘recinto’, 
palabras que evocaban espacialidades y ordenes sociales andinos. La explicación 
para el uso de esta palabra se debe tal vez al concepto de un ‘centro’ espacial, ubi-
cado entre muchas distintas residencias, como fueron las ‘plazas’ de Asunción y 
de Saip’ conseguidas por el padre Gomezcoello. Este concepto sugería quizás una 
renuncia a la idea de formar verdaderos pueblos según patrones coloniales e hispá-
nicos, es decir con una plaza y cuadras, para no forzar demasiado la irrenunciable 
voluntad de los jíbaros de vivir en casas suficientemente distantes la una de la otra 
para evitar que los moradores pudieran alcanzar a verse, y a escucharse, recípro-
camente. Tal vez la adopción de la palabra ‘centro’ implicaba referencias cristianas: 
un lugar de reunión de los shuar ya convertidos, mientras los jíbaros’ continuaban 
viviendo a los márgenes, en las ‘jibarías’. 
El establecimiento de ‘días de fiesta’, de celebración litúrgica y de ‘centros’ fue 
una constante en la historia de la negociación espacial-temporal entre misioneros 
y jíbaros/shuar, no limitada a los primeros tiempos. En el diario de José Arnalot 
(1982), leemos lo que acontecía en Wichím’ (entre los achuar) hace cuarenta años. 
El joven Arnalot y el padre Bolla continuamente elaboraban nuevas celebraciones 
entre los achuar, y así establecían nuevas marcas temporales y espaciales (Gnerre, 
2004). Pero los ritmos espaciales-temporales eran graduados por otros ritmos y 
otros lugares-eventos, en una serie inagotable de microeventos de la cotidiani-
dad-espacialidad misionera. También, una vez introducidos, los nuevos macro –y 
micro– ritmos espaciales-temporales entraban, en grados y maneras distintas, en 
la cotidianidad indígena.
Como ya lo mencioné, la dimensión geográfica de las distancias, los caminos 
y las posibilidades de contactos con el mundo andino ‘civilizado’, durante varias 
décadas, digamos medio siglo, fue muy importante, casi una prioridad, desde el 
primer establecimiento de la Misión de Gualaquiza en 1895 hasta los años que 
siguieron a la guerra con el Perú de 1941-42, catastrófica para el Ecuador. Durante 
décadas los salesianos quedaron en los territorios preandinos que les habían sido 
asignados. Estos eran muy difíciles de recorrer y penetrar, ya que solo en parte, y 
limitadamente, era posible aprovechar el transporte fluvial. Solo con caballos y 
mulas era posible desplazarse afuera de las regiones de selva y a lo largo de pocos 
caminos ‘de herradura’, pero por cierto muy difícil alcanzar las innumerables resi-
dencias de los jíbaros alejadas una de la otra en las selvas. Así que, inevitablemente, 
la cooperación de los indígenas jugaba un papel central, no solo para abrir las 
posibilidades de traslado, sino también para proteger la vida de los misioneros.
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Los salesianos incorporaban las referencias espaciales indígenas y las ratifica-
ban, casi las ‘oficializaban’, a través de la escritura de sus valiosos diarios, crónicas 
y ensayos. Por un lado, cada vez más los misioneros elaboraban mapas, y muchas 
veces (¿siempre?) con el aporte de los jíbaros, que los acompañaban no solamente 
en territorios para ellos bien conocidos, sino también en otros donde nunca antes 
se habían atrevido a llegar. Por otro lado, en esta expansión en los confines de los 
conocimientos locales, los misioneros cada vez más podían explicar a sus nuevos 
fieles, en la medida en que las condiciones lingüísticas lo permitían, que existían 
calendarios litúrgicos y nacionales. Los introducían así, paulatinamente, a otras 
temporalidades, además que a nuevas espacialidades.
En un mapa misionero de 1925 está trazado un “Camino de los Jíbaros”, que 
unía Gualaquiza a Méndez, pasando por la Jivaría Puéngar, la Jivaría Katipi, In-
danza, la Jivaría Sharupi, la Jivaría Cucush y Jívaro Ayuy. El ‘Camino de los Jíbaros’ 
había sido también, durante años, el principal “camino de los misioneros” o, mejor 
dicho, del propio Vicariato Apostólico de “Méndez y Gualaquiza”. Pero ya treinta 
años antes, en sus relaciones de las exploraciones realizadas en el bienio 1893-5, 
el coadjutor Jacinto Pancheri hacía referencias topográficas bastante distintas; en 
el misma orden hallamos: Tucumbatza (nombre de un río), Sharup (el mismo de 
la Jivaría Sharupi del mapa de 1925), Indanza (nombre de un río) (Bezzi, 2004). 
Parece entonces, que a lo largo de menos de treinta años se había dado una reela-
boración de las referencias geográficas.
Así como ocurrieron muchos cambios en las referencias espaciales, también 
se dieron muchos cambios en las temporales. En su lento, pero constante avance 
hacia la fundación de misiones y la elaboración de formas innovadoras de educa-
ción y de organización de los shuar, los salesianos construyeron a través de más de 
un siglo, macroeventos que enmarcaban distintos tiempos y espacios, los de cada 
una de las misiones, con sus crónicas, que punteaban los muchos microeventos 
con innumerables días de trabajos y actuaciones, regulares y rituales. Dentro de 
estos tiempos y espacios, los salesianos enfrentaron un sinnúmero de desafíos his-
tóricos, geográficos y culturales.
Las décadas en que los salesianos llegaron al Oriente de Ecuador también 
fueron difíciles para el país, caracterizadas por cambios dramáticos de gobiernos, 
empezando por los anticlericales del final del siglo XIX, pasando por las tensio-
nes y la guerra con el vecino meridional. Además, poderes regionales de la Sierra 
sur de  Ecuador (en especial azuayos), constituidos por terratenientes que veían 
los territorios habitados por los shuar como un natural desfogue a las presio-
nes políticos-demográficas sobre las tierras andinas meridionales, organizaron y 
ampararon migraciones de numerosas familias campesinas hacia la región de los 
shuar. Estas fueron cada vez más posibles en la medida en que se abrían caminos 
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hacia la región oriental, empezando por el camino de herradura desde El Pan 
(Azuay) a Méndez que concluyó en 1918 el padre Del Curto, después de enfrentar 
esfuerzos épicos. 
La periodización propuesta por la historiografía salesiana (resumida y ejem-
plificada por Guerriero y Creamer, 1988) reconoce tres períodos en la historia de 
los salesianos en el Ecuador: 1. 1888-1934 “fundación y principios”; 2. 1935-58 
“consolidación”; y 3. 1959-1988 “expansión”. Esta periodización tal vez se justifica 
mirando al conjunto de la obra salesiana en Ecuador; si tratamos de aplicarla a la 
historia misionera entre los shuar tenemos que alejarnos de una visión demasia-
damente centrada en los salesianos, que privilegiaban las dimensiones factuales, 
fundada en de la idea de la obras, por lo general visibles y apreciables, y acercarnos 
no solo a la perspectiva de la actuación conjunta y compartida por misioneros 
y shuar que se propone aquí, sino también a la apreciación de alcances mucho 
menos visibles. No cabe duda que las ‘obras’ físicas y visibles, desde la abertura de 
caminos y puentes hasta la construcción de misiones, o la construcción de iglesias, 
cada vez más imponentes, fue parte importante de la actuación de los salesianos 
en tierras shuar, pero creo que lo que más quedó, y lo que hechó las bases para una 
acción a largo plazo fueron las obras invisibles.
Fotografía 7
Padre Albino Fredigotti (Visitador Extraordinario), lo acompañan algunos miembros  
de la comunidad shuar. Gualaquiza-Morona Santiago, año 1951
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Con todo, esta periodización, por cierto muy relevante, puede ser revisada y 
replanteada cuando se ponga al centro de la perspectiva adoptada las relaciones y 
las “influencias” recíprocas, ya mencionadas, entre salesianos y shuar. 
Si por un lado, como parece obvio, el fortalecimiento y la expansión de las 
misiones tuvo consecuencias directas sobre los shuar de las distintas regiones, lo 
tuvo también sobre los mismos misioneros, solo para hablar en términos de con-
secuencias de planteamientos e ideas. Las misiones como lugares físicos, con su 
iglesia, comedor, bodega, y otros componentes más, representaban para los shuar, 
así como para muchos otros pueblos indígenas del mundo, lugares de fascinante 
atracción y de convergencia, en primer lugar en cuanto fuentes de la ‘riqueza de 
Dios’, sobre lo que escribió Taylor (1983). Es obvio que constituían espacios para 
un contacto bastante intenso entre los (pocos) misioneros residentes en cada mi-
sión, y los (muchos) jíbaros que llegaban también de muy lejos a ver a los ‘Padres’ 
con su mundo de máquinas y de conocimientos arcanos e inalcanzables. 
En términos espaciales, los salesianos, año tras año, expandieron sus misio-
nes y presencia en la Amazonía de Ecuador desde el sur (Gualaquiza), hacia el 
norte (Chiguaza) hasta el río Palora, siguiendo una ruta que nos recuerda la que 
históricamente, a través de los siglos, siguieron los shuar, que entre los pueblos de 
su misma familia etnolingüística son los más norteños. Se dieron así complejas y 
largas reformulaciones del espacio: desde el tiempo del “Sendero de los Jíbaros” 
arriba mencionado, hasta el establecimiento de un número creciente de pistas 
de aterrizaje. Al mismo tiempo en que entre los shuar se daban muchos cambios 
socioculturales, también entre los salesianos se daban importantes cambios de 
perspectivas y de percepción. 
Cada año los misioneros se alejaban un poco más de sus puntos de refe-
rencia espacial, alejándose, al mismo tiempo, de las condiciones psicológicas de 
aislamiento, algunas veces angustiantes, que habían experimentado y sufrido los 
misioneros de las primeras décadas. Tal vez se alejaban también del ethos heroico 
de los primeros años. En la medida en que la red de las misiones se organizaba, 
cada vez más había celebraciones, visitas de superiores, reuniones entre misione-
ros, al tiempo que se distanciaba la amenaza del hambre que había perseguido a 
los primeros de ellos. Todo esto se desprende muy claramente de la lectura de las 
innumerables relaciones y cartas publicadas en el Boletín Salesiano y, aún más, de 
las muchísimas crónicas. Algunas de estas expresan sensaciones y sentimientos 
bastante trágicos, como por ejemplo, la crónica de la casa de Gualaquiza de las 
Hijas de María Auxiliadora, desde su entrada hasta su salida, en 1911: página tras 
página, día tras día, leemos de lluvias incesantes, de hambre, de ratones que comen 
lo poco que queda, de incomprensiones, de visitas atemorizantes por parte de los 
“salvajes”.
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Emblemática de la primera fase de expansión geográfica fue la ya mencio-
nada epopeya de la construcción del camino de herradura desde El Pan (Azuay) 
hasta Méndez, gran obra del padre Albino del Curto, concluida en 1918. Los mi-
sioneros tal vez pensaban en aquella obra no tanto como una facilidad para ellos 
y sus mismas misiones, lo que por supuesto era, sino como una posibilidad para 
incrementar la migración de campesinos azuayos que quizás hubieran ofrecido, 
con sus familias oficialmente monógamas, un modelo de vida cristiana para los jí-
baros, motivándolos de tal forma para la conversión y el cambio social. El esfuerzo 
de la evangelización incluía la posibilidad de introducir a los shuar en el modelo 
de vida cristiano real, y no solo explicado en los sermones. Era como un “ejemplo” 
viviente y no solo hablado. Este era algo que para los protestantes era muy impor-
tante: en sus obras, bastante exitosas, de conversión de indígenas de todas partes 
del mundo, ellos siempre favorecieron la presencia local, a largo plazo, de parejas 
de misioneros, posiblemente con hijos. 
En las primeras décadas del siglo XX vivía en Macas una pareja, la del reve-
rendo Olson y su esposa (que llegaron a publicar en 1934 una traducción en el 
shuar “macabeo” del Evangelio de San Lucas). Obviamente, los misioneros cató-
licos, viviendo solos, sin mujer y menos aún hijos, que les consintieran exhibir su 
“normalidad” a los ojos de los indígenas, tenían el eterno problema de explicar 
a ellos las razones de su condición, muchas veces percibidas por los shuar como 
muy miserables y lamentables. Fue así que el “ejemplo” de las familias cristianas de 
los colonos podían tener, según los misioneros, un rol muy importante. En 1917-
18 ellos tuvieron la idea de traer colonos que formaran pequeños asentamientos 
que sirvieran como “muestra”, como testimonio de vida cristiana, y también de 
productividad, para que los shuar pudieran imitarlos. Esta era una combinación 
de la práctica misionera con un tipo de “ingeniería sociocultural”. Pero enseguida 
muchos de los atrevidos colonos hallaron formas variadas para explotar o hasta 
estafar a los temibles jíbaros. Un sinnúmero de microeventos de este tipo llena 
las crónicas de las misiones, revelando plenamente el afán y las angustias de los 
misioneros que, quizás, llegaron a desear (sin nunca revelarlo, a bien de la verdad) 
modelos como los de las reducciones jesuíticas de un siglo y medio antes, donde 
por lo general los mestizos y los españoles no eran admitidos. 
Es sabido que las hazañas no muy honradas de muchos de los supuestamente 
“ejemplares” colonos cristianos, causaron resistencias y hasta reacciones agresivas 
por parte de los shuar. A través de los años el problema de las relaciones con los 
colonos llegó a constituir para los shuar un factor más para convencerlos que 
tenían que “organizarse o sucumbir”, como se lee en el título de un libro muy fa-
moso del comienzo de la década de 1970 (Federación Shuar, 1972). De hecho, solo 
el surgimiento de las primeras asociaciones de “centros”, y después de la misma 
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Federación Shuar con sus amparos legales y los mapas de los territorios de cada 
“centro”, consiguió frenar esta historia de abusos y explotaciones.
La construcción del primer camino de penetración del Azuay a Méndez (al 
sur del valle del Upano), representó un fortalecimiento del papel desempeñado por 
la Misión y de la región que de alguna forma encabezaba. Una o dos décadas más 
tarde los misioneros empezaron la expansión hacia tierras menos difíciles, hacia 
el norte del valle del Upano, hasta incorporar, en 1924, en los linderos todavía no 
oficiales de su Vicariato, al pueblo de Macas, simbólicamente muy importante. 
Hasta entonces Macas había sido parte de la Prefectura Apostólica de Canelos de 
los padres Dominicos, obviamente una orden de mucha presencia histórica, que ya 
había contado, en este mismo Vicariato, con misioneros conocedores de la cultura 
y de la lengua de los jíbaros, como el padre Enrique Vacas Galindo (autor del pri-
mer librito impreso en shuar y de una novela, Nanguijúkima, muy representativa 
de la percepción externa de los jíbaros), algunos otros como el padre Magalli, y 
hasta el primer recopilador de textos y músicas de los jíbaros, el padre Montero 
(Gnerre, 2006). Pasaron algunas décadas más para que fuera posible la expansión 
de la presencia misionera salesiana aún más al norte (hasta Chiguaza), alcanzando 
el río Palora, entonces el límite norteño de la presencia de los shuar. Al Oriente 
los misioneros superaron la Cordillera del Cutucú donde establecieron, diez años 
después de la guerra con el Perú, la misión de Taisha (1951).
Fotografía 8
Una de las celebraciones de la comunidad shuar, acompañan: Monseñor Domingo Comín  
(izquierda) y el Rector Mayor Renato Ziggiotti (derecha). Sucúa-Morona Santiago, año 1957
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Recién en el último medio siglo se incrementaron las posibilidades de trans-
porte aéreo, aunque mucho del trabajo pastoral todavía requería de las continuas 
visitas que los misioneros itinerantes realizaban a los innumerables y pequeños 
asentamientos shuar. El profundo replanteamiento de todo el espacio geográfico, 
cultural y demográfico shuar a raíz de la formación de centenas de “centros”, de 
la asignación de las tierras, del bosque y de la construcción de caminos, puentes y 
carreteras, llevó a la necesidad, hasta dentro de la propia Federación Shuar, de ela-
borar un instrumento de conocimiento geográfico no solo escolar: el Atlas Shuar 
(1985).
4. Cambios sociales
Junto a las dimensiones espaciales y temporales se construían, de maneras muy 
variables a través del espacio y del tiempo, las relaciones de los misioneros con las 
formas culturales shuar y achuar y su autorepresentación. En este aspecto los sale-
sianos, la orden más ‘obrera’ entre ellas, tuvieron en sus filas a pioneros muy valio-
sos. Uno de ellos fue Miguel Allioni, que ya en 1910 había escrito una monografía 
bastante exhaustiva sobre las costumbres de los jíbaros, en un tiempo en que entre 
las publicaciones científicas sobre los jíbaros, solo había un ensayo del etnógrafo 
italiano Colini (1883, 1884) y el ya mencionado de Paul Rivet (1908), publicados 
en Italia y en Francia, respectivamente), alguna nota poco más que periodística y 
sensacionalista sobre las tsantsas que llegaban a Europa a través de Panamá (Bo-
llaert, 1863a y b), y un relato de viajes (Up de Graff, 1923). Desafortunadamente, el 
manuscrito de Allioni, después de la temprana muerte de su joven autor, durante 
más de medio siglo quedó inédito y sin la posibilidad de ser leído por los misio-
neros, que por cierto hubieran recibido de su lectura muchos insumos útiles para 
comprender más y mejor la sociedad de los jíbaros/shuar. 
Mientras tanto, no sabemos cuál pudiera haber sido la representación que los 
jíbaros tenían de todos los cambios que modificaban, día tras día, su entera exis-
tencia. No quiero decir “los afectaban”, porque esta sería una expresión que implí-
citamente los pondría en la posición de objetos, y no de sujetos conscientemente 
co-participantes de los cambios. Algo de lo que pasaba lo podemos reconstruir a 
través de la lectura de las muchas crónicas misioneras, de transcripciones de en-
trevistas realizadas a hombres y mujeres jíbaro-shuar a lo largo del último medio 
siglo, y de algunos trabajos de distinto género escritos por casi veinte autores: Ar-
nalot, Bianchi, Boster, Bustamante, Colajanni, Descola, Harner, Hendrix, Juncosa, 
Karsten, Kelekna, Kroeger, Mader, Münzel, Ross, Rubinstein, Sterling, Taylor, y el 
autor de este ensayo, sin mencionar los muchos autores salesianos que actuaron y 
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vivieron entre los shuar, algunos más entre los achuar, pero teniendo un contacto 
de “mediación” con los shuar de distintas partes desde la década de 1960. 
La experiencia de los internados fue, para muchos niños y jóvenes shuar, un 
hecho traumático. Por ejemplo, Ricardo Tankámash’, hermano de un importante 
dirigente shuar perteneciente a una familia de Asunción, el primer “centro” shuar 
fundado por el padre Gomezcoello, en una entrevista realizada y grabada por el 
antropólogo Mark Münzel en 1975 (cuando el entrevistado tenía 25 años), narró 
cómo quince años antes, su padre y su madre tenían visiones distintas sobre la 
relación con los misioneros y con los cambios sociales:
Yo era interno de los salesianos. Yo no quería ir al internado pero mi madre decía: 
¡Tienes que hacerlo!¡ Tienes que aprender castellano, te tienes que civilizar!’ (…) Mi 
padre (…) no quería que fuera donde los misioneros. El decía siempre: ‘Lo mejor es 
matar a los misioneros, entonces habrá paz’ (Él) se negaba a visitarme allí, pero mi 
madre venía. (…) Pero a veces no me dejaban verla, por haber sido desobediente 
o no haber rezado bien, o por haber hablado en shuar con otros niños, en vez de 
en castellano. (…) Los padres explicaban a mi madre: ‘Tu hijo ha hablado shuar, 
por eso no puedes verle hoy. Pero si habla ahora todo el mes español, puedes verle 
la próxima vez’. Durante las vacaciones podíamos ir a casa. Pero entonces estaba 
escrito (…) con tiza en la pizarra: ‘Soy amigo del demonio, si en las vacaciones voy 
a casa donde los shuar’ (…) Y nadie quería ser el amigo del demonio (Münzel y 
Kroeger, 1981: 217-18).
En los internados misioneros la represión lingüística y de otra orden pre-
valeció durante toda la década de 1960 y se redujo solo con la institución de la 
educación radiofónica bilingüe, que de hecho redujo (pero no del todo) la razón 
de ser de los internados.
La principal intervención socioeconómica entre los shuar se dio a través de 
la introducción de nuevos cultivos y, sobre todo, de la organización de coopera-
tivas ganaderas. Estas introdujeron nuevas formas de aparcería y modificaciones 
radicales en el espacio/tiempo, con los necesarios desmontes, los potreros y, en 
especial para los varones, la nueva distribución del tiempo de trabajo, obligatoria 
en cada día del año, una vez que el ganado debía ser atendido diariamente. Pero, 
mientras se daban todos estos procesos, también los misioneros, en la década de 
1960, estuvieron en un profundo proceso de replanteamiento. Para esto contribu-
yeron nuevas estrategias de formación de los clérigos. Varios de ellos, después de 
llegados de Europa, eran enviados a seminarios en países de América Latina (en 
especial a Colombia). Estos jóvenes misioneros entonces podían enfrentar el con-
texto sociocultural que los esperaba, equipados con instrumentos interpretativos 
mejores y más aptos de los que habían recibido y manejado los misioneros de las 
generaciones anteriores, que llegaban a las misiones directamente de Italia o de 
algunos países de Europa central. 
Los salesianos y los shuar 591
También en la década de 1960 empezaban a tener efectos en las misiones, 
los cambios que ocurrían en la Iglesia Católica, tanto a nivel central como a nive-
les más periféricos. Los primeros y más destacados cambios fueron introducidos 
por el Concilio Ecuménico Vaticano II en la década de 1960. En pocos años se 
dieron repercusiones importantes en América Latina, específicamente en replan-
teamientos misioneros (resultados de encuentros históricos como los de Barba-
dos, de Iquitos, y otros más). Estos cambios penetraron despacio en el ambiente 
misionero, encontrando, como era previsible, algunas resistencias, una vez que 
movían certezas y formas de autorepresentación preexistentes, consideradas por 
muchos de los misioneros más ancianos como consolidadas y experimentadas 
desde décadas atrás.
En algo sería distinta, entonces, la periodización histórica de la actuación mi-
sionera entre los shuar, con respecto a la periodización de los salesianos en Ecua-
dor, si la pensáramos no solamente a la luz del conjunto de las relaciones entre 
los salesianos y los shuar, de las actuaciones y alcances conseguidos, sino también 
considerando los muchísimos cambios que dinamizaron los dos conjuntos du-
rante las primeras décadas de actuación misionera, hasta después del conflicto 
con el vecino meridional. Parecería que la década de 1950 fue realmente central 
en esta dinámica, a manera de un período en que se recogieron algunos resultados 
(los frutos del “palo seco”), y se sentaron las bases para que se dieran nuevos pasos.
En esta perspectiva, entre los frentes de actuación mencionados al comienzo 
de este ensayo, reconocemos algunos años importantes y significativos de la ac-
tuación misionera. Tal vez el término “antes” se pueda fijar en el año de 1935, 
en que los misioneros, específicamente el padreVigna, pidieron y obtuvieron el 
amparo estatal de las tierras de los shuar. Otro año fundamental fue el de la fun-
dación de la “Asociación de los Centros Jíbaros de Sucúa” en 1962. El tercero con 
el establecimiento de la radio emisora de la Federación shuar en 1968. En años 
subsiguientes se dieron varias dinámicas sociopolíticas muy importantes, con una 
presencia significativa de líderes shuar en la política nacional. Desde la década de 
1980 se dio un lento, pero también inexorable alejamiento de las organizaciones 
shuar de la Misión Salesiana. 
La actuación de los misioneros, a nivel sociológico, tenía varios ejes, entre 
estos el más relevante fue quizás la institución de los “internados” en las misio-
nes. En estos residían, durante casi todo el año, muchos niños y jóvenes shuar de 
ambos sexos, que prestaban sus servicios de colaboración en las actividades ne-
cesarias para la conducción de cada Misión para recibir, a cambio, además de su 
propia subsistencia, la educación cristiana y formal según los programas estatales. 
Una vez acabado su ciclo escolar, estos jóvenes regresaban a sus lugares de origen, 
encontrándose bastante (o muy) desadaptados a las formas de vida que allí con-
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tinuaban vigentes, pero trayendo, al mismo tiempo, nuevas ideas y perspectivas. 
Pero esos jóvenes ya tenían dudas y recelos sobre muchos aspectos de la vida de 
sus padres y mayores, empezando quizás por la poligamia, un tema de mucha 
preocupación, casi de obsesión, para los misioneros.
El largo trabajo factual-ideológico realizado por generaciones de salesianos 
en su afán de “domesticación de los cuerpos salvajes”, como llamé este proceso 
de control (Gnerre, 2003), fue favorecido, y de alguna manera fortalecido, por 
factores sociohistóricos complejos. Un año tal vez muy importante en todo este 
proceso fue el de 1942, cuando se dio el conflicto con el Perú, catastrófico para 
Ecuador, que motivó y fortaleció la presencia “civilizadora” en toda la región al 
norte de la nueva frontera establecida por el Tratado de río de Janeiro de 1942. Las 
consecuencias del conflicto de 1941 sobre la sociedad shuar no han sido todavía 
ni estudiadas, ni menos aún entendidas, pero sin duda los misioneros actuaron de 
forma muy funcional (en términos de las posibilidades e ideas de la época) a las 
exigencias de un Estado que en aquel entonces no tenía la fuerza para expandirse 
de manera efectiva en una región de difícil acceso.
Fotografía 9
Radio Federación, primera en promover la educación a distancia  
como una modalidad alternativa para algunas provincias de la Amazonía.  
P. Mateo Króvina Macas–Morona Santiago, cerca de 1970
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Algunos jóvenes misioneros que llegaron a la región shuar al final de los años 
cincuenta tuvieron una visión asombrosa de la realidad que observaron a través 
de sus filtros ideológicos-conceptuales. Cada uno reaccionó de formas distintas. 
El padre Pellizzaro, por ejemplo, siempre muy sensible a la situación material y 
cultural-religiosa de los shuar, escribió años después, en 1970, su percepción trá-
gica de un mundo que se estaba deshaciendo:
me encontré con las comunidades shuar destruidas, familias cristianas que, en nom-
bre de un mal entendido cristianismo, querían romper con todas las tradiciones 
shuar, una sociedad desorganizada, porque la autoridad nacional quería imponer 
sus leyes, desconociendo absolutamente la organización shuar y sus costumbres, 
cuando no se añadían también los prejuicios egocentristas, los viejos tradicionalistas 
pensaron vivir según sus costumbres, la juventud tomó al blanco como un ideal de 
vida, perdiendo así su personalidad propia, explotados por los colonos necesitados 
de mano de obra, engañados por comerciantes, depravados por los vendedores de 
trago, prostitutas y vagabundos y angustiados por su vacío espiritual y las continuas 
frustraciones de no ser aceptados como blancos, sino estigmatizados siempre como 
indios, caminaban hacia la marginación y el caos sin remedio (Pellizzaro, 1970).
Diez años más tarde, el padre Broseghini recibía una impresión menos “ter-
minal” y más “evolutiva” de la situación de los shuar. Él narró en una entrevista al 
antropólogo Jim Boster: 
Yo vi en Bomboiza y en Kuchantsa no tanto un pueblo que estaba encaminado a 
la destrucción, sino más bien un pueblo que estaba animado a encaminarse hacia 
un nuevo estilo de vida que respondiera a las situaciones actuales. También había 
la borrachera, había eso, y se veía, por lo menos los domingos: se reunían en la mi-
sión para la celebración de la misa, Navidad, Pascua; llegaba mucha gente. Ya había 
problemas en ese tiempo; pienso que en alguna zona hubiera habido la cuestión de 
prostitución, pero no tanto. Eso sí, los engaños que le hacían los colonos para hacer 
malos negocios y muchas veces intervenía la misión para deshacer arreglos sobre 
ventas de la tierra. Al final, nadie podía vender tierras si no tenía permiso de la Fede-
ración, y la Federación deshacía muchos negocios. Los años setenta y ochenta fueron 
de mucho fervor organizativo de parte del pueblo, tanto como comunidades; incluso 
obtuvieron la aprobación de un reglamento de contravención interno. Entonces el 
síndico tenía autoridad casi como una autoridad civil sobre ciertos pequeños delitos 
que podía castigar con tres, cuatro o siete días de calabozo. Era un esfuerzo para 
adaptarse a las nuevas circunstancias y para tener un diálogo con la otra cultura, la 
cultura que venía y entraba y, en cierto sentido, amenazaba la sobrevivencia de los 
shuar (Broseghini, 1983).
A medida en que se fueron formando los cuadros y profesionales shuar, tam-
bién con influjo de personas que iban a trabajar con la Federación como volunta-
rios, de algunos antropólogos que tomaron interés en la Federación, creció entre 
los shuar un cierto deseo de asumirse como “mayores de edad”, que ya no necesita-
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ban al misionero como intermediario, y que ya podían actuar directamente. Hasta 
los años ochenta había un salesiano actuando a tiempo completo como “asesor” en 
la Federación. En la medida en que la organización crecía, los dirigentes shuar no 
quisieron más estos asesores religiosos, ni en la Federación, ni dentro del sistema 
radiofónico. Así, la presencia salesiana se redujo solo a lo que era la catequesis a 
través de la radio y a la parte administrativa. Todos los otros asuntos lo llevaban 
adelante los dirigentes y maestros shuar. A veces consultaban a algunos (pocos) 
misioneros presentes en Sucúa, pero el deseo de ser autosuficientes creció. Algunos 
misioneros acompañaron y estuvieron presentes en las asambleas de la Federación. 
Como dijo Broseghini en la misma entrevista: 
Éramos considerados asesores de las zonas de cada asociación; algunas todavía tie-
nen esa figura, otras la dejaron, etc., pero todavía hay campos donde, como misión, 
estamos apoyando, sobre todo en la formación de la educación secundaria. Ahora, 
con el proceso de la inculturación, todo el proceso de los ministros, de los catequis-
tas, todo eso, pero en cierto momento hubo distanciamiento, a veces un poco de 
resentimientos, podemos decir así, de contrastes y otras veces hubo acercamiento y 
búsqueda de un apoyo de parte de la misión (ídem.).
A partir de los años de ochenta empezó a entrar al Valle del Upano un tu-
rismo que de por sí producía una nueva tipología social entre los shuar. Entre estos 
había (y hay) jóvenes shuar que se representaban como ‘chamanes’ (o lo eran de 
verdad) y que tenían conexiones con agentes de turismo. A través de ellos entra-
ban en contacto con turistas, principalmente extranjeros, ofreciéndoles viajes al 
interior de la región para compartir experiencias ‘fuertes’ derivadas de la toma de 
alucinógenos. Este fenómeno social se extendió fácil y rápidamente a los achuar. 
Aunque el análisis de este proceso esté afuera del tema central de este ensayo, cabe 
señalar que por lo menos los iniciadores de esta tendencia turística exótica como 
una muestra de la ‘cultura’ shuar, eran egresados del contexto misional o hasta 
exalumnos de los internados (Rubenstein, 1998). 
5. Autorepresentaciones jíbaras/shuar
Al final de la década de 1960, algunos jóvenes del valle del Upano ya tenían una 
distancia auto –(y étero–) irónica suficiente para poder jugar sobre la figura del 
“jibarito valiente”, como imagen disminuida, y en sí contraria a la de los feroces 
“cortadores de cabezas”, aquella elaborada por los viajeros (cómo el ya citado Up 
de Graff, 1923, o por Cotlow, 1953) y de las imágenes que ofrecían algunos de los 
misioneros de los primeros años de “exploraciones”. Todavía en 1935, hasta un 
etnólogo académico como Karsten confirmaba esta imagen asombrosa, titulando 
su valiosa monografía sobre los jíbaros: “Los cortadores de cabezas del alto Ama-
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zonas”. A comienzos de la década de 1970, el mismo Ricardo Tankamash que ya 
citamos, entonces estudiante de derecho, dijo en un discurso a las autoridades 
nacionales de visita a la Federación Shuar: “Los shuar que antes cortaban la cabeza 
ahora están unidos, para cortar la cabeza de la ignorancia, en primer lugar, de la 
injusticia. Somos capaces de poder razonar, de poder afrontar, para poder resolver 
los problemas a base de las razones y sin ninguna violencia” (Tankamash, 1983).
Otro ejemplo que evidencia una nueva y orgullosa autoconciencia shuar lo 
viví en 1974, en Sucúa, cuando un importante dirigente de la Federación Shuar 
(que llegó a ser Presidente de la misma) que había leído un libro del antropólogo 
brasileño Darcy Ribeiro, dijo a quien escribe y al colega antropólogo Antonino 
Colajanni: “nosotros también tenemos nuestra culturita” (Gnerre, 1988). En los 
mismos años la Federación Shuar había empezado a publicar el periódico Chi-
cham y el sistema de educación bilingüe intercultural muchos libros de texto para 
las tele-escuelas.
La lengua shuar ya era traducida, interpretada y “replanteada”, empezando 
por el trabajo de grabación de los mitos, de su transcripción y publicación con 
traducción interlinear realizado de forma sistemática por el padre Pellizzaro. Las 
elaboraciones textuales incluían la interpretación y la atribución de significados 
a los textos, una hazaña que llevó en pocos años a nuevas perspectivas misio-
nológicas y catequéticas de las que hablaremos en la sección 8 de este ensayo. 
La empresa editorial empezada por el padre Juan Bottasso en 1975, con la serie 
“Mundo Shuar”, se transformó en menos de una década en la editorial Abya-Yala, 
internacionalmente conocida, reconocida y distribuida.
A las nuevas autorepresentaciones shuar, ya habían contribuido, y por cierto 
estaban contribuyendo, las nuevas formas de enunciación y de discurso referencial 
que pocos misioneros, entre ellos en primer lugar el padre Germani (Aijiu Juank’) 
introducían a través de publicaciones y de la divulgación radiofónica, escolar y 
religiosa. Se daba así una transición desde formas discursivas prevalentemente de 
interacción directa cara a cara, hacia formas en que cada vez más tomaba espacio 
la referencialidad relativa al mundo físico, histórico y sociológico. 
Es obvio que para estas nuevas formas discursivas contribuía el crecimiento 
de la autoconciencia sociocultural y lingüística de los shuar. Ya existían, entonces, 
las bases para un discurso shuar (elaborado por las promociones salidas de los 
internados misioneros) autoreferencial y autocontemplativo. En el transcurso de 
una década se dieron muchos cambios y ya en los setenta Ricardo Tankamash se 
empeñaba, aunque por breve tiempo, en la recolección de los mitos shuar (Gne-
rre, 1985). Pocos años después, en Bomboiza, en el Instituto Normal Bilingüe 
Intercultural Shuar (INBISH) se empezaba, promovida por el padre Broseghini, 
una sistemática recolección de historias de vida y de datos culturales. En el mismo 
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contexto educacional, un núcleo de jóvenes shuar enfrentaba el desafío de la tra-
ducción, elaborando pacientemente, bajo la dirección del mismo misionero, y con 
la participación episódica de quien escribe, un diccionario español-shuar pensado 
como un instrumento para la comprensión por parte de los estudiantes shuar 
de los textos en español. Al final, la primera versión del diccionario, un volumen 
de 500 páginas, salió publicada en 1988 (Diccionario, 1988), y en 1995 tuvo una 
segunda edición revisada.
El lado “aplicado” de esta empresa se traducía en publicaciones destinadas a 
la enseñanza del shuar o a su fortalecimiento, cómo Aujmátsatai Yatsúchi! (Ger-
mani, 1976) un texto acompañado por las grabaciones de los diálogos, o para el 
aprendizaje de otras lenguas a partir del shuar. Pero, las dos publicaciones mencio-
nadas reflejaban una actitud no muy realista, y más bien ideológica, con relación 
a la posición de la lengua shuar, una vez que, como parece obvio, con relación a 
la primera, los hablantes de la lengua dominante que hubieran deseado aprender 
el (difícil) idioma shuar, podían alcanzar a lo mejor a algunas unidades, y con 
relación a la segunda los hablantes nativos que hubieran tenido la exigencia de 
aprender el inglés muy probablemente ya controlaban muy bien el español.
Fotografía 10
Padre Adriano Barale junto con algunos integrantes de la comunidad shuar,  
en el taller de carpintería. Misión de Sevilla Don Bosco-Morona Santiago, año 1957
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Mientras tanto, el horizonte de los desafíos lingüísticos se ampliaba. En 1978 
los misioneros padre Germani y Rivadeneira publicaron en el instituto que se en-
cargaba de la educación radiofónica un memorable libro para el aprendizaje del 
inglés a partir del shuar, casi sin mediación del español con un orgulloso título bi-
lingüe shuar-inglés: II Jinti. Our way. La lógica político-lingüística implícita en este 
libro apostaba que, con base en el shuar, era posible enfrentar cualquier diversidad 
lingüística y conceptual (Gnerre, 1999). En una entrevista realizada por el antro-
pólogo Jim Boster con el padre Broseghini en 2004, el entrevistador preguntó: “¿La 
Misión Salesiana, al seguir esta política, ha cambiado la manera en que el pueblo 
shuar piensa de su propia cultura?” La respuesta de Broseghini fue positiva:
Yo pienso que sí ha influido bastante, porque se ha buscado encontrar un punto 
de fuerza, para recuperar un poco el orgullo de la cultura que se estaba también 
perdiendo. Entonces decirles y hacerles ver, por ejemplo, que también dentro de sus 
tradiciones había cosas que pueden ser actuales; pienso que es un gran aporte que 
se hace. A veces, cuando en las comunidades, por ejemplo, se explican mitos y otras 
cosas, también hay que decir sobre qué base los mayores sacaron este mito, dónde 
observaron esto, por qué, y se les hace ver cierto comportamiento de la naturaleza, 
de la luna, de la semilla, del cosmos. La gente entonces dice, claro, los nuestros tenían 
sabiduría, tenían conocimientos, tenían una interpretación de la vida y nosotros la 
queremos tirar; no valen.
6. Algunos frentes de actuación 
Después de la exposición de algunas perspectivas generales, podemos quizás regre-
sar, con mayor detalle, a algunos de los puntos listados en la parte introductoria de 
este ensayo, denominándolos “frentes de acción”. Como ya se dijo, los misioneros, 
en muchos casos, pero no en todos, habían favorecido la migración hacia las tie-
rras orientales de muchísimas familias de campesinos del surandino de Ecuador, 
de tal forma que, objetivamente, favorecieron una interacción/conflicto entre co-
lonos y shuar, mientras, al mismo tiempo, la mayoría de los misioneros asumió un 
rol de defensores de los derechos territoriales de los indígenas.
Muchas regiones inmediatamente preandinas, como el valle del Upano 
donde se ubica Sucúa, durante un tiempo bajo control de los shuar, eran ocu-
padas cada vez más por familias de migrantes andinos que llegaban a la región, 
provenientes de las provincias de Azuay y Cañar. En este contexto, fue realmente 
fundamental la actuación de la Misión para la defensa legal de las tierras shuar y 
para los convenios con el Estado ecuatoriano. En 1935, el padre Juan Vigna había 
hecho la primera solicitud para la reserva shuar y en 1945 se obtuvo la primera 
concesión. Veinte años después, la Federación, una vez formada, tomó fuerza y se 
comenzaron a formar las cooperativas ganaderas.
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Las relaciones que los misioneros establecieron con las instituciones naciona-
les les permitieron mediar en la construcción de espacios físicos y políticos favo-
rables, por lo menos en principio, al fortalecimiento institucional y demográfico 
de los shuar (Bottasso, 1986). Cuando el flujo migratorio ya estaba supuestamente 
reglamentado, en parte, por la ley de Reforma Agraria de 1964, ya se había formato 
la primera “Asociación de Centros Jíbaros de la misión de Sucúa”, embrión de la 
futura Federación Shuar, y surgían algunos líderes que podían actuar a nivel na-
cional, es decir afuera de su región (Directorio, 1976).
A lo largo de las dos décadas que siguieron a la derrota ecuatoriana de 1941, 
los cambios en la sociedad shuar fueron cada vez más intensos: se redujo conside-
rablemente la conflictividad interna, entonces endémica (mientras crecieron tal 
vez los conflictos con sus vecinos achuar), parecía que la sociedad shuar estaba casi 
completamente “pacificada”, posiblemente solo en apariencia. 
El intenso programa de ‘pacificación’ y de ‘sedentarismo’ de los jíbaros em-
pezó de formas indirectas (sus acercamientos a las misiones para búsqueda de la 
“riqueza de Dios”), pero solo desde la década de 1950 empezó de forma totalmente 
explícita y reconocible, con la formación de los primeros “centros” shuar (en es-
pecial por el padre Gomezcoello). Empezaron a formarse así algunos pequeños 
núcleos de viviendas, algo antes impensable, mientras tal vez disminuía el poder de 
muchos chamanes, aunque también aumentaba su número (un proceso parecido 
empezó dos décadas más tarde entre los achuar, véase Descola, 1981). 
Entre las décadas de los cincuenta y sesenta algunas aldeas, en especial en 
el mismo valle del Upano, al sur de la antigua capital, Macas, pasaron a llamarse 
‘centros’, dando un paso más hacia cambios drásticos en los modelos territoriales 
de la región, cada vez más divergentes de los anteriores, del tiempo de los asenta-
mientos aislados. 
La formación de estas aldeas, aún no estructuradas según el modelo de un 
‘pueblo’, con una plaza y hasta con una capilla, representó la base para cambios 
profundos en las formas de los asentamientos shuar: con el apoyo y el estímulo 
de los misioneros se formó un número creciente de pequeñas aldeas habitadas 
por los shuar que ya se consideraban ‘cristianos’ (o así eran considerados por los 
misioneros). Una vez que cuidaban potreros y ganado se daba lentamente entre 
ellos una transición hacia formas de tímido reconocimiento de liderazgos para 
cada aldea, superando, muy despacio, la tradicional falta de reconocimiento de 
‘jefes’ con autoridad extensa más allá de su propia vivienda. Si las ventajas de 
estos cambios de formas residenciales eran claras para los misioneros, que tenían 
así a su alcance una población de decenas de personas” en cada aldea y hasta un 
número creciente de pequeñas capillas que surgían en muchas de estas, lo eran 
también para numerosos shuar (aunque muchos otros quedaban inconformes y 
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desconfiados), que vislumbraban mejores condiciones para tener acceso, a través 
de los misioneros, a bienes occidentales, en primer lugar a herramientas, armas y 
municiones (supuestamente a ser usadas solo para la caza). 
Cada vez más las “nuevas” viviendas de las aldeas eran unifamiliares, ya que 
muchos exalumnos de los internados misioneros eran sensibles a las insistentes 
recomendaciones misioneras para reducir la así llamada ‘promiscuidad’, hacia 
el triunfo del modelo monógamo cristiano-occidental. Esta expansión acarreó 
consigo nuevos horizontes y reflexiones, como, por ejemplo, el mejoramiento 
histórico de los internados, la educación bilingüe bicultural y planteamientos ca-
tequéticos novedosos.
Otra actuación fundamental fue el fortalecimiento de la asistencia médica-
sanitaria, en larga medida a cargo de las Hijas de María Auxiliadora, que en la 
década de 1960 sentó las bases para la formación de los promotores de salud que 
empezaron a actuar en un primer tiempo dentro de las estructuras de salud de la 
Federación Shuar, y después bajo el reconocimiento y con el apoyo del Ministerio 
de Salud. No fueron muchos los misioneros con preparación médica, entre estos 
hay que destacar al padre Brown que actuó en Taisha. Hubo también distintos 
voluntarios internacionales que se empeñaron en la misma dirección, entre ellos 
A. Kroeger.
Tal vez el paso más importante, durante ese momento de la presencia sale-
siana ente los shuar, fue el apoyo decisivo de los misioneros para la fundación de 
la Federación Shuar. Como ya se dijo, esta fue la actuación más importante del 
padre Shutka que acompañó de cerca el proceso de formación y crecimiento de la 
Federación y, de hecho, puso en acción todo el proceso organizativo. Pero, como 
dijo Broseghini en la entrevista ya citada: 
el padre Shutka no hizo todo esto solo, sino apoyado por casi todos los misioneros 
que trabajaban en las distintas zonas, cómo, por ejemplo, en Méndez, en Limón 
y Chiguaza. Todos contribuyeron para que los shuar se organizaran, para que tu-
vieran sus autoridades, sus asociaciones para que participaran en los proyectos, en 
los programas de la Federación y, también en el campo educativo, los misioneros 
apoyaron mucho. 
En 1969, cuando la Federación ya tenía cinco o seis años de camino y estaba 
en el proceso de legalización de tierras y de contención de la colonización, hubo 
momentos de tensiones cuando algunos colonos quemaron la Misión de Sucúa. 
Se buscó entonces contener aún más la penetración de la colonización en terri-
torio shuar. Todos los centros, en especial los que estaban organizados, “sacaron 
las picas”. Había un equipo de topógrafos voluntarios y shuar que trabajaba con 
la Federación, con el que se alcanzó a delimitar los territorios de cada centro. La 
Federación y la Misión Salesiana fueron las primeras que hicieron, como práctica, 
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las denuncias globales que después fueron asumidas por la Ley de Reforma Agra-
ria. De esto salió claramente la idea de que el territorio fuera comunal, de título 
global y que el usufructo fuera familiar.
A partir del 29 de enero de 1968, la Federación Shuar empezó a transmitir 
programas radiales en lengua shuar, durante muchas horas al día a través de una 
emisora independiente: “Radio Federación”, hoy en día Radio Arútam. La ins-
titución de la Radio emisora, tuvo como antecedentes relevantes, por un lado, 
la presencia de la misión evangélica entre los shuar y el establecimiento de una 
radio emisora, en Makuma, que complementaba y fortalecía localmente la pode-
rosa radio emisora, también evangélica: “La Voz y los Andes” que transmitía desde 
Quito. Los evangélicos desde la Misión de Macuma transmitían por radio ya desde 
varios años atrás y ellos recibían el apoyo lingüístico del Instituto Lingüístico de 
Verano (ILV), que también elaboraba textos bilingües escolares y por otro lado, 
algunos shuar ya habían tenido una breve experiencia de locutores en su idioma en 
las Escuelas Radiofónicas Populares (ERP) del obispado de Riobamba (Monseñor 
Leónidas Proaño) y estaban listos para asumir la tarea. 
Fotografía 11
Construyendo el taller de carpintería en Méndez Kuchantza
En el año de 1967 el padre Shutka, que como ya se dijo, había llevado ade-
lante por una década con gran visión y emprendimiento, el trabajo pacientemente 
empezado por el padre Gomezcoello, había organizado, desde 1960 las primeras 
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asociaciones de centros shuar en el Valle del Upano, y consiguió de la Embajada 
Americana en el Ecuador la donación de un aparato de radio-transmisión. Este 
fue instalado en Sucúa, en la misma Misión Salesiana, cuando todavía no existía 
un edificio apto para hospedar las oficinas e instalaciones de la Federación Shuar 
y menos de la radio. Fue a raíz de esta donación y de la visión del padre Shutka 
que a comienzo de 1968 Radio Federación empezó sus operaciones, los primeros 
locutores radiofónicos eran algunos jóvenes de ambos sexos, originarios del valle 
del Upano, que habían estado varios años en los internados misioneros.
La Radio Federación tuvo desde entonces un admirable desempeño edu-
cacional y de defensa de los derechos, de la cultura y del idioma shuar. Bajo esta 
perspectiva fue objeto, durante algunos años, de atención internacional (Calvet, 
1982), en una época en que los temas de la defensa de los derechos de las culturas 
y de las lenguas minoritaria, y del empleo de las segundas en funciones ‘altas’ como 
la educación apenas empezaban a ser planteados. 
El uso educacional de la emisora de la Federación fue apoyado con mucha 
eficacia por el padre Germani. Fue él quien prácticamente ideó el sistema radio-
fónico, elaboró materiales para los telemaestros residentes en Sucúa y para las 
centenas de teleauxiliares presentes en número creciente en los “centros”. El padre 
Germani dominaba el idioma, y con los maestros y profesores shuar elaboró los 
primeros textos bilingües, en especial en lo que concierne a los temas religiosos e 
históricos. En 1970-71 el padre Germani se encontró algunas veces con el princi-
pal lingüista del ILV entre los Shuar, Glen Turner (quien residía al sur de Sucúa, 
en Chinimbimi, cerca de Logroño, en el valle del Upano), y entre los dos trataron 
de arreglar algunas diferencias en el sistema de transcripción fonética práctica 
del idioma shuar. Este mismo sistema sirvió de base para la escritura del idioma 
achuar que empezaba por esos mismos años.
Si bien el interés de los misioneros en la lengua shuar había disminuido hacia 
comienzos de la década de 1950, resurgió con fuerza a partir de 1970, cuando se 
planteó con toda su magnitud el desafío de la educación bilingüe. Los materiales 
didácticos para el establecimiento de las escuelas bilingües shuar fueron elaborados 
durante años por Alfredo Germani (Aijiu Juank’), que también redactó textos muy 
importantes para la Federación Shuar, como Organizarse o Sucumbir y un texto 
histórico en dos volúmenes: Pueblo de Fuertes. El padre Germani dejó en 1999, 
con su trágica muerte, un gran vacío en todos los ámbitos de su amplia actuación, 
pero, en especial, donde su fino conocimiento del idioma era imprescindible. 
Casi como natural consecuencia del fortalecimiento del sistema de educa-
ción bilingüe surgió el primer Instituto (pedagógico) Bilingüe Shuar (INBISH). 
Este paso fue posible solo después de que se formó una visión, compartida por 
un núcleo de misioneros, representativo tal vez no tanto en términos numéricos, 
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sino en términos de la “masa crítica” que estos representaban dentro de la Orden 
Salesiana del Ecuador. Los salesianos que vivieron plenamente esta empresa única 
y valiosa no fueron muchos. Entre estos tenemos que mencionar una vez más al 
padre Broseghini, que en la misma entrevista al antropólogo Jim Boster dijo: 
Los años de mayor creatividad, digamos, fueron los que estuve en Bomboiza como 
superior, donde estuvimos formando el Instituto Pedagógico para los Shuar, bilin-
güe, intercultural, en el que se elaboraban programas, donde se buscó que parte de 
los contenidos programáticos vinieran de la cultura; donde se buscó con la celebra-
ción de la fiesta, con la semana cultural, rescatar formas de bailes y todo, y valorizar 
a los viejos. Las monografías de los alumnos de sexto curso prácticamente fueron 
recolecciones de datos etnográficos muy amplias, donde hubo grabaciones, cuader-
nos de transcripción, traducción. Hubo la elaboración de muchas tesis, un material 
inmenso. Yo pienso que esos fueron los años de mayor creatividad en este campo, y 
también en el campo shuar, yo me encontré bien. Fueron años muy buenos.
El proceso que llamaríamos “político” empezó, con presencia y proyección 
nacional, alrededor de 1985. Entonces ya habían más jóvenes preparados y forma-
dos en ambientes no necesariamente salesianos. Habían salido a estudiar afuera 
de su región y, además habían recibido influencias de antropólogos y de otras 
personas que venían a la región y hacían sus observaciones sobre la realidad local, 
desde una perspectiva más amplia. Hubo un acercamiento de muchos líderes al 
movimiento político Pachakutik, y lo que acrecentó su distanciamiento de la Mi-
sión Salesiana. En palabras de Broseghini: 
Ellos pensaron que la solución de los problemas que tenía el pueblo shuar se hallaba 
al captar el poder de las administraciones locales. Y comenzaron las oposiciones 
políticas dentro de los shuar, porque no todos coincidían en el mismo partido, en 
el mismo movimiento, se jugaban los intereses personales, intereses de familia; esa 
característica del shuar de moverse sobre la base del parentesco y la familia es una 
cosa que se ve muy clarito, y eso no lo han perdido.
Afloraban así las formas de ser de los antiguos jíbaros: familiaristas y en con-
tinua lucha recíproca, ahora no más con armas sino en facciones. Estas nuevas 
divisiones reflejo y extensión de tendencias políticas nacionales, aún sin llegar a 
ser trágicas, contribuyeron para relaciones cada vez más difíciles entre la Federa-
ción y la Misón Salesiana. En un documento redactado en Sucúa del 25 de marzo 
de 1985, un grupo de jóvenes shuar escribía: “Somos exalumnos y continuadores 
de la labor misionera: debe haber una relación íntima entre la Federación y la 
Misión como institución”. Y añadía: “deseamos que la misión se deslinde de sus 
compromisos y se dedique a su labor espiritual, dejando a nosotros los aspectos 
de promoción. La Federación se cree capacitada para llevar adelante los aspectos 
de promoción del grupo Shuar a través de la organización de centros, y solicita a 
la misión el asesoramiento espiritual”. Como comentó Broseghini: 
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La mayoría de los misioneros viven deslindados de lo que es el trabajo de la Fede-
ración. Ahora (2004), el único vínculo soy yo, y al final quedé porque me eligieron 
miembro de la comisión de vigilancia. En este último año tampoco pude mantener 
mucho los contactos por el trabajo que tengo. Pero con todo, pienso que en el as-
pecto educativo siempre se ha buscado mantener una cierta relación, sobre todo para 
obtener, de parte del gobierno, ciertos apoyos. Ahora es mayor el distanciamiento 
y es normal que crezca y que camine por su cuenta, aunque a veces, claro, los shuar 
tienen sus falencias muy graves, porque la misma organización social, basada sobre 
las familias, cae en eso que forman centros de poderes antagónicos, muchas veces. 
Entonces, los proyectos de desarrollo a veces no pasan por todos, sino se quedan 
encerrados en algunos grupos. 
7. Intentos de investigaciones 
Varios misioneros que habían llegado a las misiones desde los primeros años sin 
saber, desafortunadamente, nada de antropología, lingüística, ni de religiones y 
filosofías comparadas, empezaron a darse cuenta cada vez más de la complejidad 
de la lengua y de la cultura shuar. Al mismo tiempo algunos de ellos empezaban a 
alejarse de los postulados eurocéntricos que asumían acríticamente la indiscutible 
superioridad de los conocimientos y de las formas de representación occidentales. 
En general, para los que empezaban esta reflexión crítica solo la religión quedaba 
afuera de este espacio de apreciación, que compensaba de alguna forma, sus fallas 
de la formación. 
Comparativamente, limitando nuestra visión a las misiones de Ecuador, se 
puede decir que la orden misionera más “obrera” entre todas puede exhibir, a lo 
largo de toda su actuación más que centenaria, un número considerable de mi-
sioneros estudiosos (y escritores), cada uno con contribuciones en áreas distintas 
para la formación de una “masa crítica” que filtró hacia los jóvenes shuar, por lo 
menos a partir de la década de 1950. Entre estos misioneros tenemos que mencio-
nar, en una aproximado orden cronológico, y sin ninguna pretensión de ofrecer 
un listado completo a: Miguel Allioni, Jacinto Pancheri, Joaquin Spinelli, Telésforo 
Corbellini, Félix Tallacchini, Juan de María, Ángel Rouby, Carlos Crespi, Juan Ghi-
nassi, Carlos Simonetti, Juan Vigna, Siro Pellizzaro, Lino Rampon, Juan Bottasso, 
Juan Shutka, Carlos Zanutto, Alfredo Germani, Luís Bolla, Silvio Broseghini, José 
Arnalot y Edith Molina. 
El ya citado padre Pellizzaro ha sido, y es, una figura de gran relieve desde 
que llegó a las misiones, en los años cincuenta. Como él contó al antropólogo Jim 
Boster: 
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Vine aquí a Sucúa, en 1962, y después de quedarme un año, me fui a Paute. Ahí 
comencé un movimiento de catequistas, de líderes religiosos Shuar, ahí comencé 
más o menos el trabajo un poco de inculturización, aunque no tenía tantas ideas 
claras, en aquellos tiempos, no sé si fue antes, le escribí una carta a Juan Arcos, 
en la que le pedía que me informara bien de todos los detalles de la cultura Shuar, 
para desarraigar todas las supersticiones que ellos tenían. Pero en la medida que fui 
profundizando en la cultura, me di cuenta de valores inmensos que había ahí, no 
solo valores humanos, digamos seglares, sino hasta valores religiosos, y comencé a 
ver cierta relación también con el Evangelio, con la Biblia, y entonces, poco a poco, 
me fui convirtiendo a esa cultura; esa cultura me convirtió a mí, en lugar de yo con-
vertirla. Y comencé más a dejar el sistema colonizador, sin imponer nuestra manera 
de cristianismo, para buscar encarnar siempre más los valores que estaban ya en su 
cultura. (…) Eso fue en 1962 y el Vaticano II fue en 1965. 
Fotografía 12
Niños de la escuela de Kuchantsa junto a ellos  
el padre Pedro Maskolaitis (izquierda) y Coadjutor Fabiano Bonato. 
En 1957, el padre Lino Rampón fundó, junto con el padre Pellizzaro, el “Cen-
tro Misional de Investigaciones Científicas” con sede oficial en Quito, presente 
en algunas misiones donde residían los salesianos interesados e involucrados en 
la iniciativa. Los objetivos y planes de trabajo del Centro, destinado a una corta 
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vida a causa de la precoz desaparición de su fundador y coordinador Rampón, y 
el escaso apoyo recibido, fueron presentados en el Boletín de Información y Orien-
tación publicado en agosto de 1958. Estos incluían un plan de una Enciclopedia de 
la tribu Shuara (que nos recuerda el plan, felizmente cumplido, de la Enciclopedia 
Bororo realizada por los Salesianos del Matto Grosso), subdividida en cinco sec-
ciones internas, unas fichas linguísticas para la recolección de datos en el campo, 
un proyecto de museo etnográfico y más propuestas. El Centro publicó en 1959 
una documentada Historia de Macas (del padre Domingo Barrueco). En 1961 salió 
publicado un valioso Mapa Antopogeográfico (Centro Misional, 1961), una reco-
lección geográfico-toponímica del territorio del Vicariato Apostólico. Esta fue, tal 
vez, la primera publicación del padre Pellizzaro que, luego, en el mismo año, pu-
blicó también una recolección de “mitos” shuar (Pellizzaro, 1961). Para entender 
la importancia de la publicación preliminar (en forma mimeografiada) del mapa 
toponímico, podemos recordar el hecho que los mismos shuar, ya organizados en 
la Federación, tuvieron la necesidad de publicar, veinte años más tarde, un Atlas 
de su territorio (Nuestro Atlas, 1982) que ni se acercaba al detalle toponímico de 
la publicación de 1961.
En esta fase, el padre Pellizzaro había establecido algunas formas de cola-
boración, o relaciones con investigadores pertenecientes a otras instituciones y 
naciones. Una de estas era con el lingüista Jean Caudmont, que residía entonces 
en Colombia, otra, que dio frutos en los años que siguieron, fue con el italiano 
Piero Forno que publicó una serie de contribuciones sobre la cultura y los cambios 
sociales de los shuar, a partir de 1964. Estas relaciones y colaboraciones quizás 
fueron recibidas por algunos misioneros con actitudes más o menos prudentes, o 
desconfiadas, pero por otros de formas abiertas y receptivas. Un ejemplo de este 
segundo tipo había sido representado por un coadjutor muy famoso y valiente del 
tiempo de la fundación de las misiones: Giacinto Pancheri (que en Ecuador escri-
bía su nombre Jacinto Pankeri). Él, medio siglo antes de la fundación del Centro 
Misional de Investigaciones, había establecido una excelente relación con el na-
turalista italiano Enrico Festa (1909), y luego con el ilustre historiador y etnólogo 
ecuatoriano Jacinto Jijón y Caamaño (1919, 1940/7 y s.f.). 
Durante décadas no llegaron a las misiones muchos investigadores, y cuando 
en los años cincuenta algunos misioneros fundaron el Centro Misional de In-
vestigaciones, esta fue una iniciativa relativamente aislada que, por parte de los 
superiores, no tuvo el apoyo y la comprensión que hubiera merecido. Solamente a 
comienzos de la década de 1970 empezaron a aparecer investigadores, que habían 
llegado a la región por motivos distintos. Así hubo un voluntario, Cesare Bianchi, 
que vivió entre los shuar con su familia, actuando e investigando. Él fue autor de 
algunas obras valiosas: Bianchi (1981, 1983, y 1985 (para este y para todos los otros 
autores se indican solamente algunas de las obras). Llegaron varios antropólogos, 
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como Antonino Colajanni (1977 y 1982), Janet Hendrix (1982, 1984.), Pita Kele-
kna (1976, 1981), Elke Mader (1999), el lingüista Maurizio Gnerre (2003, 2010), y 
últimamente otro, Miroslav Vale. También llegó un arquitecto, Alfonso Calderón 
(1984) que hizo una gran recolección de grabaciones de historias de vidas y de 
otros textos. 
Como es obvio, a la región de las misiones llegaron muchos otros investiga-
dores, que no tuvieron contacto directo con los salesianos. Entre estos el primero 
fue quizás el ya mencionado etnólogo francés Paul Rivet y, años después, el etnó-
logo finlandés Rafael Karsten, que realizó algunos viajes de investigación antes y 
después de la Primera Guerra Mundial. Siguieron varios otros, como Michael Har-
ner (1972), Philippe Descola (1986 y 1993), Anne-Christine Taylor (1981, 1989) y 
Steve Rubenstein (2002). 
Con todo, el rol de los misioneros (en este caso, no solo los salesianos, sino 
también los evangélicos), no fue siempre correcta y honestamente reconocido. Al-
gunos antropólogos, pero no todos, trataron a los shuar casi “escondiendo” en sus 
escritos la presencia de los misioneros. Al contrario, Descola (1993) describe con 
algo de detalle, y de forma muy penetrante, la actuación del “padre Albo”, es decir, 
el padre Bolla, entre los achuar, según él pudo observarlo, en los años de 1974-75. 
Quien escribe, analizó en distintos ensayos el rol de los misioneros en los cambios 
lingüísticos ocurridos en la lengua y en las formas de hablar y comunicar shuar y 
achuar (Gnerre, 2000a, 2000b).
Mientras tanto, año tras año, los misioneros se dedicaban a las escrituras 
diarístico-cronaquísticas, ya mencionadas, que hoy en día, son fuentes primarias 
muy valiosas para entender en detalle los procesos que aquí tratamos de delinear 
de forma muy sintética. Tal vez el diario más famoso entre todos, publicado por 
Abya-Yala (por iniciativa del padre Juan Bottasso), en un acto de positiva trans-
parencia, luego después que el autor había terminado su permanencia entre los 
achuar, fue del acólito José Arnalot (1970), relatando el año muy intenso que vivió 
con el padre Bolla en Wichim. Hace pocos años, varios misioneros con actitud 
abierta y transparente, aceptaron ser entrevistados por un antropólogo norteame-
ricano, Jim Boster, quien recolectó testimonios y relatos valiosos, todavía inéditos, 
pero aprovechados de formas distintas en esta contribución. 
La escasa evidencia de la presencia y releve de la parte femenina de la cultura 
shuar, se debe quizás al hecho que la mediación cognoscitiva no pasó a través de 
mujeres investigadoras, que representaron una minoría entre todos los investiga-
dores que llegaron a la región. Ya mencioné anteriormente algunas de ellas: Pita 
Kelekna (1981), Elke Mader (1999) y Anne-Christine Taylor (1981, 1989). Otra 
autora que escribió sobre género y lenguaje entre los shuar fue J. Hendrix (1988). 
Al mismo tiempo, algunas mujeres shuar empezaron a escribir sobre varios temas. 
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Aparecieron así contribuciones valiosas después de 1980 (Chumpi, 1986); y un 
tema privilegiado fue al que también una investigadora italiana, Emanuela Napo-
litano, se había dedicado: el de los Ánent, (Napolitano, 1988) los cantos dirigidos 
a distintas entidades visibles e invisibles. 
Un tema en algo difícil y poco representado en la literatura es el del rol mi-
sionero de las Hijas de María Auxiliadora. Muchas veces, y en el transcurso de 
décadas, sus roles y actuaciones quedaron como “escondidas”. Con todo, existen 
“crónicas” muy valiosas de algunas casas de Hijas de María Auxiliadora como, 
entre muchas, la de Gualaquiza de 1911 (Archivo de la Inspectoría Salesiana). En 
este contexto es importante mencionar la fundación, en Sucúa y por iniciativa del 
ya muy citado padre Pellizzaro, de una orden de mujeres shuar, Mari núa, que es-
cogen una vida cristiana dedicada en especial a otras mujeres que, en el ambiente 
de dramáticos cambios sociales, sufren injusticias y violencia. En años recientes el 
padre Barrueco, en la serie de libros Narraciones de la vida misionera (2001-2008) 
que editó, tuvo el mérito de incluir varias entrevistas a religiosas salesianas y de 
otras órdenes activas entre los shuar. Varias de estas abren nuevas perspectivas 
(no exclusivamente masculinas) sobre la historia y la presencia misionera entre 
los shuar.
Fotografía 13
Vista exterior de la Misión de Kuchantsa. Méndez-Morona Santiago, año 1969
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Como ya se dijo, entre los primeros misioneros que desarrollaron la reflexión 
cultural sobre los shuar podemos mencionar el padre Miguel Allioni (1910), pero 
muy pocos llegaron a reflexionar, de forma escrita y explícita, sobre su propia 
actuación y su rol de misioneros. Tal vez el primero que hizo este paso de forma 
refinada fue el padre Juan Bottasso, y casi en los mismos años, pero sin llegar a ser 
misionero, el ya citato José Arnalot. La presencia del padre Juan ha sido durante 
décadas una voz en algo externa a la actuación misionera, pero de hecho, muy 
interna. Como comentó el padre Broseghini en la entrevista ya citada:
Pese a que el padre Juan Bottasso está lejos físicamente, siempre ha estado próximo 
al proceso (de institución del Instituto Superior), porque cuando yo estaba en Bom-
boiza de director encargado del Instituto lo invité varias veces para que hablara a 
los profesores y les hablara, sobre todo, de la revalorización cultural. El trabajo del 
padre Juan tiene mucho peso, porque publicó mucho sobre los shuar, en Sevilla, con 
Mundo Shuar y, si no hubiera las publicaciones, tampoco hubiese difusión del mate-
rial entre nosotros, los misioneros, y eso fue parte de la reflexión. El padre Bottasso 
ha contribuido en muchos aspectos al proceso global, por ejemplo al reproducir el 
material del padre Siro (Pellizzaro), porque (este) habría quedado estancado con 
su material. En cambio, el padre Juan Bottasso se las ingenió para buscar fondos y 
publicarlo e, incluso, hubo talleres sobre eso.
Sin embargo, pocos fueron los misioneros que reflexionaron no solo sobre 
los cambios sociales y culturales de los shuar y de los achuar, sino también acerca 
de niveles más profundos, como los de la relación entre la religión cristiana y el 
conjunto de creencias (¿religión?) de los jíbaros/shuar (y luego de los achuar). Por 
cierto, los que más se plantearon estos problemas complejos fueron los padres Pe-
llizzaro, Bolla y también el padre Domingo Bottasso. Este último siguió, aún con 
muchas diferencias, la línea de actuación del padre Bolla y hace aproximadamente 
treinta años planteó una pregunta difícil, y casi tabuizada hasta entonces, sobre la 
posibilidad de “cristianizar” toda la cultura shuar y achuar con temas específicos 
como por ejemplo: “¿Es posible cristianizar el uso de los alucinógenos? ¿Transfor-
mar el uso de natem y la maicoa en un ritual cristiano?” Con relación a este tema 
que el antropólogo Boster planteó al padre Broseghini, este contestó: 
Eso sería una cosa muy difícil, muy difícil, porque yo pienso que eso conlleva una 
gran interiorización de la palabra de Dios, porque el alucinógeno generalmente 
hace ver cosas que nosotros ya tenemos dentro. Entonces, solamente si uno ya tiene 
dentro, interiorizada, la palabra de Dios. Bueno, hay gente que hizo experiencias y 
que cuenta que han tomado natem y que vieron y que prácticamente, a través de 
esa visión del natem, tomaron consistencia también en su voluntad de servir como 
catequistas y como ministros, porque vieron esto (…), pero creo que depende de la 
interiorización que logran la persona.
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Escribiendo sobre un tema próximo, el padre Pellizzaro en la introducción 
al libro en que publicaba todos los textos de las plegarias de la celebración de Uwí 
(Pellizzaro, 1975), se refería a sus esfuerzos para restablecer aquella significativa 
celebración en algunos centros de la región de Chiguaza, de acuerdo con personas 
mayores y ancianas, enfrentando una actitud de menosprecio y decisión por parte 
de los jóvenes. Los cambios culturales y de autorepresentación se habían transfor-
mado en actitudes discriminatorias e intolerantes. 
8. El desafío de la lengua shuar
Desde la fundación de las misiones crecieron las condiciones para una mayor apre-
ciación, por parte de algunos misioneros, del valor del idioma indígena, percibido 
no solo como instrumento comunicativo, o “puente” provisional hacia el español, 
sino como admirable construcción de formas, contenidos y pensamientos. Du-
rante los primeros años los misioneros se servían de algunos colonos que podían 
comunicar, de formas rudimentarias, por medio de algunos jíbaros varones y al-
gunos de los cuales podían hablar una forma reducida de español (Gnerre, 1984). 
Es obvio que la función de estos intermediarios lingüísticos no podía satisfacer 
a la mayoría de los misioneros. Es posible que algunos de ellos hubieran conse-
guido una o dos publicaciones de los padres Dominicos del Vicariato Apostólico 
de Canelos. Además de haber ya publicado un pequeño catecismo y un librito de 
“elementos para el estudio de la lengua jíbara” (Vacas Galindo, 1891a y b), habían 
publicado una novela y una colección de cartas de misioneros (Magalli, 1890). En 
una de estas cartas escrita por el misionero Alberto Delgado a sus superiores en 
1885, se podían leer un elogio entusiasmado de la lengua de los jíbaros:
Qué opinión distinta tengo ahora de la lengua jíbara (…) ¡Oh! Es una lengua per-
fecta, filosófica, sentimental, e incluso quisiera decir, tal vez más rica que el cas-
tellano y otras lenguas europeas, respecto a la parte zoológica y botánica. La más 
pequeña planta, incluso el más minúsculo insecto entre todos los infinitos árboles 
y animales que pueblan estas selvas, tiene un nombre. Tienen mil interjecciones. El 
verbo auxiliar ser entra en la formación de todos los verbos, así como las terminacio-
nes del nombre latino en la formación de sus casos. ¡Qué combinaciones enérgicas 
y concisas! Me hallo ahora escribiendo un diccionario; y con este y con el ejercicio 
estoy seguro de que sabré entender a los jíbaros, pero dudo que alguien logre alguna 
vez hablar como ellos (Magalli, 1890: 57).
Como se ve, en estas pocas líneas encontramos varios matices. En primer 
lugar, existe un juicio conjunto de naturaleza estética sobre la lengua shuar en su 
totalidad, en una perspectiva bastante descontextualizada. Restringiendo el ám-
bito del juicio al léxico biológico, el autor llega a hacer una comparación con los 
idiomas europeos. Las dimensiones gramaticales son comparadas con las latinas. 
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Pero el punto culminante de este fragmento es cuando se habla de los problemas 
que, en el curso de las décadas siguientes, llegarían a ser fundamentales, auténticos 
rompecabezas intelectuales, constantemente presentes para algunos misioneros 
salesianos: por un lado, los de la “comprensión” de la lengua hablada en sus moda-
lidades diarias y rituales, y por otro, los de la “producción” de enunciados y enteras 
secuencias textuales orales que tuvieran un sentido para los nativos.
Casi ninguno de los misioneros había recibido una formación en estudios 
lingüísticos y etnográficos. Se destacaba entre ellos la figura casi enciclopédica del 
padre Crespi, pero que residía en la casa de Cuenca y no en las misiones donde 
su presencia hubiera sido, quizás, más aprovechada para los aspectos lingüísticos-
culturales. Con todo, ya en los primeros años de 1900 encontramos noticias de una 
“Predica in lingua Kivara” (Tallachini, 1904). De hecho, como ya se dijo, desde los 
primeros años, varios salesianos trabajaron sobre la lengua shuar (Bottasso, 2003), 
y algunos misioneros armaron un fichero lexical muy valioso (actualmente en el 
Archivo de la Inspectoría Salesiana). Un punto de llegada fue representado, sin 
duda, por la publicación de la gramática y diccionario por Juan Ghinassi (1938).
Fotografía 14
Padre Pedro Maskolaitis con el primer jeep utilizado para transportar los productos  
desde las chacras y abastecer de víveres a la misión. Méndez-Morona Santiago, año 1970
La actitud de interés hacia el conocimiento más profundo de los shuar (ese 
pueblo desconocido) y también hacia su educación/concientización llevó a un 
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trabajo realizado por dos o tres generaciones de misioneros. Fue un trabajo de 
investigación, recolección y elaboración de datos de su cultura y de su lengua. Ya 
desde la segunda mitad de la década de 1950 algunos misioneros (muy pocos en 
verdad) entendieron la importancia del estudio de la mitología, y de la literatura 
oral (en especial poética). En la medida en que estos datos llegaban a conden-
sarse en las obras, aún inéditas de algunos misioneros (los del pequeño núcleo 
de los fundadores de “Centro Misional de Investigaciones Científicas”, los padres 
Pellizzaro y Rampón), los datos lingüísticos y, en paralelo, los etnográficos con-
fluyeron hacia nuevas perspectivas antropológico-catequéticas. En este contexto 
se sentaron, ya en los años sesenta, las bases para aplicaciones tanto en materiales 
de educación bilingüe como en interpretaciones catequéticas. No obstante, muy 
pocos misioneros llevaron adelante una actitud de investigación sobre le lengua 
de los jíbaros/shuar que, al alcance de sus oídos, se transformaba moldeadas por 
nuevas modalidades enunciativas. 
Pero, como muchas veces acontece, y como pasó con la fundación y rápida 
desaparición del citado “Centro Misional de Investigaciones Científicas”, las em-
presas intelectuales tienen que ser reempezadas y replanteadas muchas veces hasta 
que lleguen a establecerse y a ser reconocidas como valiosas y dignas. Todavía fal-
taba mucho para que los propios shuar, después de décadas de “castellanización” 
forzada y de feroz propaganda antijíbara, llegaran a apreciar su propia lengua, en 
lugar de tener vergüenza de ella. 
El empeño hacia el conocimiento y la interpretación de la lengua shuar, y de 
los conocimientos que esta incluía, había empezado de forma bastante intensa ya 
en los primeros años de las misiones con los padres Spinelli, Cadena y el acólito 
De María y había seguido persistente, entre algunos misioneros hasta los años 
cincuenta y comienzos de los sesenta. Todo el proceso de reflexión directa o in-
directa sobre la cultura shuar por parte de los misioneros estuvo entrelazado, de 
forma bastante profunda, a la reflexión y al estudio de la lengua shuar, llegando, 
en las décadas del setenta y ochenta a temas ya “aplicados” de expansión referen-
cial, es decir, la elaboración de formas léxicas innovadoras (“neologismos”) útiles 
para la lengua a ser implementada en las escuelas y, también de un estilo de habla 
expositivo, “referencial”. Este respondía a la misma necesidad: tener un estilo de 
lengua hablada y escrita apto para la exposición de temas y contenidos, es decir, 
distinto de los estilos dialógicos e interactivos que predominan en la interacción 
cara-a-cara.
Durante décadas, el estudio del idioma shuar por los misioneros había sido 
motivado principalmente por su uso con los jíbaros adultos que llegaban a las 
misiones. En estas, como ya se dijo, se pretendía, con los jóvenes shuar “internos”, 
el uso casi exclusivo del español, el idioma absolutamente privilegiado, y casi obli-
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gatorio, en el intento de implementar y fortalecer la “castellanización”. Pero, con 
todo, los esfuerzos comunicativos de algunos misioneros lingüísticamente más 
atrevidos fueron notables. En los primeros años de las misiones el mayor desafío 
para los salesianos fue geográfico, en el sentido de alcanzar las ‘jibarías’, establecer 
caminos transitables y reducir los conflictos entre sus potenciales fieles. Para la 
mayoría de ellos el tema de la comprensión de las formas culturales de los “pobres 
salvajes” casi no era relevante.
Lo poco de shuar que se utilizaba en las misiones estaba limitado al contacto 
de algunos misioneros con los visitantes shuar que llegaban a las misiones. Afuera 
de los espacios misionales el idioma era utilizado, y necesario, en los recorridos 
pastorales de los misioneros “itinerantes”. Por lo general, con los niños y jóvenes 
internos se habían establecido formas comunicativas, como la disciplina y un asi-
métrico derecho a la palabra y a la lengua. Con todo, a partir del comienzo de la 
década de 1960 el resultado de un largo camino (llevado adelante por una mino-
ría de misioneros) hacia la construcción y el dominio de una variedad de shuar 
hablado y escrito (Gnerre, 1979; Bottasso, 2003) empezó a dar sus frutos. En 1969 
salió publicada la gramática shuar que el padre Pellizzaro había elaborado a lo 
largo de casi dos décadas. Se había introducido y difundido la escritura, no solo 
para el español, sino también para el shuar (Gnerre, 2000ª). 
Una variedad de shuar “domesticada” era aprovechada en los primeros tex-
tos religiosos, como los catecismos para la enseñanza de la doctrina cristiana y la 
conversión de los shuar (Gnerre, 1973). Este tipo de shuar “domesticado” era re-
dactado (y enunciado por los misioneros) con puntos y comas, y con frases relati-
vamente mucho más cortas que las de la enunciación hablada propia de los shuar, 
y con una proporción mucho mayor de formas verbales “finitas” (con marcas de 
tiempo/aspecto) sobre las de tipo “gerundio/infinitivo”. Desde la década de 1960 
en los textos de contenido educativo utilizados en primer lugar en las escuelas ra-
diofónicas empezó a utilizarse una variedad de shuar “reducida” a la escritura, ya 
relativamente próxima a los padrones gramaticales de la lengua hablada, aunque 
menos compleja. Esta fue la obra, en primer lugar, de un misionero muy capaz y 
creativo, el padre Alfredo Germani (Aijiu Juank’) que desde la mitad de la misma 
década había empezado a elaborar varios textos mimeografiados (p. ej. entre otros: 
Germani, 1965). 
Este tipo de lengua, utilizada con funciones esencialmente referenciales, ex-
positivas y casi para nada interactivas (pero no así en Aujmátsatai Yatsuchi, un 
manual para el aprendizaje del shuar hablado, redactado en diálogos), se plan-
teaba mucho menos marcada por “géneros” que la lengua y sus usos orales afuera 
de los ambientes y los internados misioneros. Estas nuevas formas lingüísticas 
constituían así un elemento fuerte para introducir entre los jóvenes shuar, aunque 
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lentamente, nuevas percepciones de los roles masculinos-femeninos, del acceso al 
conocimiento del mundo exterior y también ideas de la posibilidad de “movilidad” 
social, alcanzable a través de la educación. Estas posibilidades se vislumbraban en 
primer lugar a través del control del idioma dominante, el español, que cada vez 
más se percibía como un “trabajo y un mercado”, pero también el control de estas 
nuevas formas de shuar escrito y hablado. Los jóvenes que regresaban a sus lugares 
de origen utilizaban sus habilidades lingüísticas y los conocimientos codificados 
para fortalecer su presencia política y educacional. Este shuar “domesticado” y 
“modernizado”, originado en la obra de algunos misioneros y en las prácticas de 
los distintos internados era relevante, entonces, para construir y llenar espacios 
socio-políticos nuevos, que cada vez menos los pocos y débiles “mayores” (uunt) 
tradicionales tenían la capacidad de controlar.
Fotografía 15
En la inauguración del puente Tutanangoza, algunos miembros de la comunidad shuar,  
solicitan al presidente Guillermo Rodríguez Lara, el derecho a sus tierras.  
Padre Domingo Bottasso (último a la derecha). La Unión, Méndez-Morona Santiago, año 1972
En el medio de esta dinámica sociolingüística salió publicado el dicciona-
rio más completo existente hasta el momento, preparado a través de muchos 
años por el padre Pellizzaro (2005). Este texto incluye, además, una Gramática 
Shuar-Chicháman jintí (15-108) bilingüe, que ha sido redactada en shuar una vez 
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solucionados, por lo menos provisionalmente, los desafíos de la terminología me-
talingüística en el mismo idioma shuar. 
9. La Radio Federación y la lengua shuar
Tantos cambios sociales tuvieron efectos, de distintas formas, sobre las autorepre-
sentaciones de los shuar y, por supuesto, sobre sus usos y prácticas lingüísticas y 
comunicativas (Hendrix, 1983). Algunos cambios produjeron casi directamente 
innovaciones lingüísticas, en especial en los usos y funciones de la lengua shuar, 
como la reducción de los géneros discursivos, cargados como eran de mucha 
fuerza locutora, como por ejemplo, las conversaciones ceremoniales (Gnerre, 
1986, 2007). El idioma shuar, en especial a través de la radio, vino a ser un instru-
mento para la acción política y concientizadora. 
Por circunstancias históricas, creadas en buena medida, pero no solamente, 
por la actuación misionera, se dieron las condiciones para una reformulación de 
las bases metapragmáticas y de enunciación. El shuar radiofónico, hablado por 
radio día tras día, traía consigo y constituía la que podríamos caracterizar como 
una nueva ‘deixis socio-identitaria’: hasta en los hogares más lejanos en la selva 
y, por supuesto, en las escuelas radiofónicas, la lengua llegaba como una voz que 
traía sus contenidos enunciativos referenciales, y constituía un desafío interpreta-
tivo para todos los radio-escuchas, que tenían que interpretar sus propios cono-
cimientos mentales, sus imágenes comunicativas. En esto quizás reside el mayor 
legado lingüístico-pragmático de la radio shuar, al lado de otros legados, culturales 
e identitarios. 
La mayoría de locutores y maestros de Radio Federación hablaban una va-
riedad del shuar caracterizada regionalmente que, año tras año, se fortalecía como 
la variedad de “referencia” para los hablantes del shuar presentes en un territorio 
muy amplio de las provincias de Morona-Santiago, del sur-este de la de Pastaza 
y del norte de la de Zamora-Chinchipe. Para el fortalecimiento de la variedad 
del Upano contribuían no solo el poderoso medio radiofónico, sino también las 
formas del shuar escrito de los textos o “guiones” utilizados por los locutores, y de 
los libros de texto elaborados para las escuelas radiofónicas escritos por el padre 
Germani y algunos maestros shuar, utilizados por los “tele-maestros” presentes en 
número creciente en los “centros” shuar que también crecían año tras año.
De esa manera, se instituía entre los shuar un tipo de “disglosía”, tanto de 
formas lingüísticas como de estilos discursivos. Al mismo tiempo se establecía 
una creciente folklorización de los estilos discursivos “tradicionales”, como los de 
visita, y varios jóvenes shuar llegaban a imitar muy hábilmente las formas de ha-
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blar de los “ancianos”, con sus pulsaciones abdominales, sus posturas corporales 
y su característica emisión vocal. Su finalidad era la de ridiculizar estos estilos, 
enfatizando su distancia conceptual, desde una perspectiva de adopción de la ‘mo-
dernidad’ comunicativa e ideológica. 
Emergía, mientras tanto, la idea de una unidad lingüística de los shuar que se 
autoreconocían por encima de las innumerables variaciones locales. En las décadas 
de los setenta y ochenta hubo una “expansión” sociolingüística del shuar entre 
hablantes jóvenes del achuar de Ecuador, en los recién formados pequeños “cen-
tros” achuar más occidentales (Germani, 1977) debido a la difusión radiofónica 
y a la presencia de maestros “tele-auxiliares” shuar formados en los internados 
misioneros. A consecuencia de la actuación del ya mencionado padre Bolla, hubo 
un rechazo de esta “invasión” lingüística shuar, mientras los achuar fortalecían su 
organización indígena: la NAE (Nacionalidad Achuar del Ecuador) y tomaban 
otros rumbos de autorepresentación lingüística y cultural. 
Fotografía 16
Los misioneros Juan Bottaso y Luis Bolla, en la misión achuar de Wichim’ 1972
Con el paso del tiempo, la mediación del shuar escrito se fortalecía como la 
“guía” para las formas lingüísticas adoptadas en la radiodifusión por los locutores 
y los tele-maestros (Gnerre, 2000a). Pero, como parece obvio, no se trataba sola-
mente del fortalecimiento de una variedad shuar percibida cada vez más como 
“regional” y de difusión intra-shuar sobre las otras, ya percibidas como “locales”, 
sino de algo más profundo, de tipo lingüístico-pragmático que surgía de las nue-
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vas condiciones de enunciación radiofónica, caracterizadas por una total ausencia 
de interac ción cara-a-cara, hasta entonces la única posible para los hablantes del 
shuar (como para los hablantes de todas las lenguas de uso exclusivamente oral). 
Muchísimos shuar, día tras día, y año tras año, hablaron en los micrófonos 
de Radio Federación para enviar desde Sucúa mensajes a sus comunidades, más 
o menos remotas, en el territorio shuar. Entonces, no solo los locutores de Radio 
Federación, sino todos los que se acercaban a los micrófonos para enviar sim-
ples mensajes a sus familias y comunidades, o los líderes de la Federación que 
pronunciaban sus discursos, todos tenían que construir (casi “inventar”) sus es-
trategias comunicativas, en ausencia de interacción directa y “visual” con un in-
terlocutor, de un discurso “dialógico”, enfrentando de tal forma una enunciación 
solo fonético-acústica, y para nada visual. Los locutores ya profesionalizados, y 
con ellos los tele-maestros, construían sistemáticamente una enunciación condi-
cionada por varios marcos contextuales que llamaríamos meta-pragmáticos. En 
primer lugar jugaba su rol la ya mencionada ausencia de un interlocutor, casi 
paradójicamente balanceada por la plena conciencia de la invisible presencia de 
innumerables radioes cuchas. También jugaban roles importantes tanto la actitud 
necesariamente “referencial”, e implícitamente autoritaria, de tipo “didáctico”, y la 
conciencia de utilizar un instrumento de gran alcance político, pero controlado en 
primer lugar por (algunos) misioneros y (pocos) líderes políticos. Las grabaciones 
de las formas de hablar de los locutores profesionales nos revelan muchos aspectos 
de este nuevo estilo radiofónico de enunciación shuar. 
La implementación casi exclusivamente referencial, expositiva y didáctica de 
la lengua, en primer lugar radiofónica, pero también escolar y política tenía sus 
raíces, y al mismo tiempo fortalecía modelos escolares y eclesiásticos de enuncia-
ción no-dialógica (Gnerre, 1986). También los sinnúmeros y larguísimos discursos 
políticos de los líderes shuar (Hendrix, 1983) tenían una fuerte caracterización 
didáctico-expositiva, y sería tal vez muy atrevido hipotetizar un modelo en los 
sermones de las iglesias de las misiones desde el “primer sermón en lengua jíbara” 
elaborado y pronunciado en 1904 (Tallachini, 1904). Además, la lengua y el dis-
curso eran “producidos” como un “servicio social” educacional, algo totalmente 
nuevo en la praxis comunicativa shuar. Bajo esta perspectiva, y estas circunstan-
cias, hallamos, cómo sería previsible, un énfasis sobre el acto de “escuchar”: Shuar 
Antuktá! ‘Escucha shuar!’ (raíz ant- ‘escuchar, entender’). 
Pero una cosa era la emisión radiofónica cultural y política, y otra era la emi-
sión destinada a la educación escolar. En la práctica de las escuelas radiofónicas, al 
“otro lado” había un “tele-auxiliar”, decodificador de la lengua como se escuchaba 
a través de la emisora radiofónica, que devolvía algo de vida “hablada” a la voz que 
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llegaba en las aulas y en las residencias esparcidas en el inmenso territorio, saliendo 
de la cajita de plástico del aparato radiofónico.
En el marco de una nueva ideología del uso lingüístico y de la enunciación, 
se formaron nuevas condiciones de indexicalidad. Un ejemplo lo hallamos en las 
operaciones factuales y cognitivas necesariamente presentes en la enunciación y 
la escucha de una narrativa mitológica: el locutor leía un texto transcrito de una 
grabación. Teníamos, entonces, un texto inicialmente hablado/grabado/transcrito 
(muchos de estos por el padre Pellizzaro) y al final leído por radio, y escuchado 
por los radioescuchas que, en principio, hubieran tenido que reconstruir todo el 
proceso para entender, por ejemplo, los morfemas –ja-i ‘yo– declaración’, en el 
contexto de enunciación inicial de un mito como “Nantu, Auju aujmatsattajai”: 
‘Narraré lo de Nantu y Auju’. Pero la voz que llegaba a los radioescuchas era del 
locutor que leía la transcripción de un mito narrado por otra persona, grabado 
y transcrito.
Nuestro radioescucha shuar hubiera tenido que entender que el referente de 
–ja– no era exactamente el locutor, sino alguien más que había narrado el mito y 
al cual el locutor que él escuchaba estaba ‘prestando’ su voz. Se trataba entonces de 
una “ficción” enunciativa, de una especie de discurso referido, e indirecto, que re-
quería de quien escuchaba una complicidad en la decodificación antes nunca expe-
dida. Todo esto preparaba a los shuar a otras experiencias mucho más desa fiantes.
Los ‘tele-auxiliares’ desempeñaban también un rol de integración con la len-
gua escrita: su presencia establecía un triángulo con la voz que salía del aparato ra-
diofónico y los libros de referencia para los estudiantes, estos también elaborados 
bajo el directo control de algunos misioneros, en primer lugar el padre Germani. 
Se establecía, así, una percepción de la escritura, instrumento nuevo asociado al 
otro instrumento nuevo que era la caja hablante, la radio, con su voz. Lentamente, 
se formaba entre los jóvenes una percepción “reflejada/refleja” de sí mismos, y 
se construía una referencialidad narrativa como base de una nueva actitud de 
‘investigación’. Como ya se dijo, el primer shuar que incorporó esta actitud fue 
Ricardo Tankamash’, el hermano de un líder histórico de la Federación shuar, Mi-
guel (Minki) Tankámash’. Él recorrió su región grabando y transcribiendo setenta 
narrativas mitológicas (Rueda, 1983; Gnerre, 1983). Fue uno de los primeros “au-
tores” shuar que ya antes de la entrada en el aire de Radio Federación había pro-
ducido algunos materiales narrativos, en parte re-elaboraciones escritas de mitos 
de la tradición oral, replanteados, o ‘enmarcados’ en una referencia discursivo-
conceptual católica.
En este mismo contexto de enunciaciones “ficticias” aparecieron, tímida-
mente, los primeros ensayos de ficción escrita, como la breve representación: Ca-
zando sapos… de Pedro Wampútsar (Gnerre, 2000b), donde un padre y un hijo 
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salen juntos, noche/tiempo, para buscar sapos comestibles, pero acaban desenten-
diéndose a causa del autoritarismo del papá. Esta representación, como muchas 
otras, se presentó en una misión, en este caso la de Taisha, como una actuación 
que tenía, por supuesto, una función didáctica y de autoreflexión, algo como las 
representaciones teatrales que escribía y ponía en escena, en el Brasil del siglo XVI, 
el padre Jesuita José de Anchieta, todavía en la tradición de las sagradas represen-
taciones medievales. 
Pocos años después, en el recién establecido Instituto Normal Shuar de Bom-
boiza, donde se hubieran formado los maestros y profesores shuar, el requeri-
miento para la elaboración de la tesis de licenciatura vino a ser una investigación 
etnográfica sobre temas shuar, en muchos casos a partir de la grabación de un 
cuento autobiográfico de un hombre (o de una mujer). Como ya se dijo, esta 
actuación fue inspirada e implementada por el padre Broseghini. La hipótesis de 
base en este método era que cada historia de vida revelaba aspectos de la cultura, 
del cambio sociocultural, representando para los jóvenes un objeto de reflexión y 
de reelaboración de sus relaciones con las generaciones adultas y mayores. 
En estos años y en este contexto creció el interés por aspectos como el muy 
elaborado lenguaje poético shuar, asociado principalmente a los cantos mágicos 
(ánent), muchos de estos transcritos por el proprio padre Pellizzaro. En las emi-
siones radiofónicas el rol de la música y del canto shuar no era muy destacado, 
ya que preferiblemente se transmitían grabaciones de námpet (cantos de fiesta) 
y solo de muy pocos ánent, en general mucho más difíciles, sí transmitidos fuera 
de su contexto de enunciación, y sin ningún comentario de apreciación y explica-
ción. Con todo, a partir del trabajo “etnográfico” que ya se dijo, surgieron muchas 
investigaciones, publicadas o no, sobre el tema de los ánent, en especial sobre sus 
letras, y mucho menos sobre su textura musical, que presentaba un nivel de creati-
vidad musical mínima (Belzner, 1980; Gnerre, 2009; Salivas, 2010). Es importante 
subrayar que fueron en especial algunas jóvenes shuar las que se dedicaron a este 
género cantado, que en los cambios socio-culturales parecían ser cada vez más de 
interés femenino. 
El trabajo educativo y de investigación a que se dedicaban varios maestros 
shuar era en primer lugar meta-lingüístico, dedicado a la expansión referencial de 
su lengua para que llegara a expresar muchos conceptos sin tener que recurrir al 
léxico español, algo percibido por muchos casi como una humillante necesidad. 
Ejemplos de esta expansión no faltaban, ya desde la primera mitad de la década 
de 1960. Así, por ejemplo, ya se había introducido, quizás espontáneamente, el 
término Irúntramu, una especie de participio pasado pluralizado de la raíz verbal 
i-run- ‘reunir, juntar’, que entró en el uso común para expresar el concepto de 
“Federación”. Más simple resultó la adaptación metafórica de la voz tuntui ‘gran 
Los salesianos y los shuar 619
tambor monóxilo para señales acústicas a distancia’ utilizado para referirse a la 
emisora radiofónica shuar. En este marco se realizó un trabajo largo de búsqueda 
que permitiera introducir, en la variante radiofónica y escolar de la lengua, neo-
logismos que, al igual que los dos ejemplos mencionados, fueran vaciados o en 
la utilización de potencialidades del shuar, o en la atribución de nuevos valores 
semánticos a voces usuales del léxico.
Fotografía 17
Padre Raúl D´Haene, visitando a una familia shuar.  
Misión de Yaupi-Morona Santiago, año 1982
Los principales ‘ingenieros’ lexicales y también ‘gramaticales’ de la lengua 
shuar fueron los padres Pellizzaro y Germani. También el padre Bolla participó 
mucho en este proceso, hasta cuando, a final de la década de 1960, empezó a abrir 
el frente de acción entre los achuar. A estos misioneros se juntó también el más 
joven, el padre Broseghini, y algunos jóvenes shuar fueron activos en liderar esta 
búsqueda de expansión lingüística (Utitiaj, 1998). 
Fueron ellos, que con el aporte de varios maestros y colaboradores externos 
(entre ellos el autor de este ensayo), consiguieron superar muchas dificultades 
hasta llegar a la publicación, en 1988, de un diccionario español-shuar (INBISH, 
1988) que enfrentaba el desafío de la distancia y diversidad conceptual-referencial 
entre la lengua dominante y el shuar (Descola, 2000 y Gnerre, 2011). El padre 
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Broseghini había trabajado intensamente, en Bomboiza, para la realización de este 
diccionario, estimulando con insistencia a los maestros y alumnos del Instituto 
Superior Bilingüe Shuar. En los mismos años el padre Pellizzaro estuvo trabajando, 
junto a algunos colaboradores shuar, para elaborar una terminología metalingüís-
tica cada vez más detallada, que permitiera escribir y hablar en términos gramati-
cales sobre la misma lengua shuar, y cualquiera otra, incluyendo el español.
Todos estos esfuerzos eran importantes en las dimensiones conceptuales y 
sociolingüísticas; a pesar de que no eran muy entendidos, y apreciados, por los 
observadores (antropólogos, sociólogos y otros, tanto ecuatorianos cómo extran-
jeros) de las nuevas formas sociales y políticas shuar. Parecía un empeño en algo 
minoritario y ‘elitista’, y sería muy revelador averiguar, cuánto de este trabajo se 
sedimentó en la lengua shuar utilizada hoy, a la distancia de algunas décadas. 
10. Innovaciones catequéticas 
Una dimensión que sacudió el ambiente de los misioneros y tuvo consecuencias 
sobre sus relaciones con los shuar, surgió a raíz de las investigaciones antropoló-
gicas del padre Pellizzaro, centradas en primer lugar sobre la mitología shuar, y 
sus planteamientos teológicos y catequéticos (Colajanni, 2008). Estos incluían en 
primer lugar la interpretación en clave cristiana del corpus de la mitología shuar, 
estableciendo un paralelismo con el rol del Antiguo y del Nuevo Testamento en la 
Revelación. El padre Pellizzaro narró en un breve ensayo autobiográfico (1975), la 
génesis de su nueva propuesta de catequesis:
Por fin descubrí que esos hijos de las tinieblas eran verdaderos hijos de Dios, con 
una historia sagrada no inferior a la bíblica, con plegarias para todas las circuns-
tancias. Era necesario, por lo tanto, un cambio total en el método misionero. El 
Concilio Vaticano II nos trazaba la ruta con el revolucionario Decreto ‘Ad Gentes’. 
Dios había preparado a través de los siglos al pueblo shuar, como al hebreo, para la 
venida de Cristo (que) no venía a destruir sus tradiciones, sino a confirmarlas y a 
perfeccionarlas. (…) En este ambiente empecé la preevangelización, reuniendo cris-
tianos y no cristianos y explicando que de muchas maneras habían hablado de Dios 
sus antepasados en los mitos. Y que siempre los había ayudado aunque lo invocaban 
con distintos nombres en sus anent. Que a pesar de los muchos nombres es un solo 
Dios. (…). Pasé luego a la evangelización, explicando que ese mismo Dios que ayudó 
a los Shuar de muchas maneras, se ha hecho hombre naciendo de la Virgen María 
(…). La alegría de los no cristianos fue grande, pero los cristianos se opusieron en su 
mayoría acusándome, de que apoyaba las supersticiones de los shuar. La preevange-
lización consistía en tomar conciencia de que sus mitos y tradiciones nos narraban 
la creación del mundo por parte de Dios y cómo ayudó a su pueblo de muchas ma-
neras. (…). El método usado en la evangelización consiste en: 1. Comparar un mito 
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religioso shuar con un milagro de Cristo, para hacer ver que Cristo tiene el mismo 
poder presentado en el mito; 2. Comparar un mito ético con una enseñanza o hecho 
de la vida de Cristo, para hacer ver que Jesús perfecciona la moral tradicional; 3. 
Comparar los medios de salvación tradicionales con los nuevos medios instituidos 
por Cristo (oración y sacramentos) para hacer ver su superioridad; 4. Comparar los 
sacerdotes y profetas tradicionales con los nuevos profetas y sacerdotes (Pellizzaro, 
1976: 32-34). 
Después de décadas de limitados éxitos en las conversiones y en la creación 
de ‘comunidades cristianas’ shuar, los salesianos empezaron a modificar despacio 
y con mucha prudencia, sus métodos y técnicas de catequesis, introduciendo cada 
vez más algunos rasgos de la tradición shuar dentro de la liturgia, y hasta en una 
serie de documentos metodológicos de base. Así, en la misa dominical fueron 
introducidos cantos y músicas nativas (Gnerre, 2009). Seguidamente se empezó 
a favorecer, no sin resistencias entre los misioneros, la constitución de un primer 
grupo de “ayudantes rituales” (etserin) del sacerdote. Al mismo tiempo, parte de 
la mitología indígena, investigada por el padre Pellizzaro, era usada en las escuelas 
con funciones distintas, entre estas para aprendizaje del español en la educación 
bilingüe y bicultural. 
Las nuevas directrices de la catequesis misionera fueron expresadas de forma 
muy clara en un documento del Vicariato Apostólico de Méndez de 1975, en el 
cual se enunciaba el principio de realizar entre los shuar una catequesis que llevara 
en cuenta su origen étnico y su cultura. Se declaraba que tal orientación pastoral 
nacía de los Documentos del Concilio Vaticano lI, como Ad Gentes. De hecho, en la 
base de las propuestas catequéticas del padre Pellizzaro estaban algunas elabora-
ciones teológicas del Concilio Ecuménico Vaticano II, pero en algo reinterpretadas 
como propuestas de evangelización. 
Como se mencionó anteriormente, ya en los años cincuenta el padre Pelli-
zzaro había empezado a recoger materiales de las tradiciones orales y “mitológicas” 
shuar. En 1962, en una reunión de misioneros y antropólogos en Colombia, se 
planteó y cuestionó el asunto de la “tábula rasa”, optando para poner más aten-
ción y estudios en las formas y los valores culturales, las cosmovisiones indígenas. 
También en Iquitos se realizó un encuentro que marcó un hito muy importante 
en la historia del Vicariato y de la evangelización de los shuar. A partir de los años 
setenta, el mismo misionero comenzó a operar en la misión de Chiguaza for-
mando catequistas que aceptaran su nueva perspectiva sobre la evangelización y 
la catequesis. Pero, con todo, el asentimiento de estas perspectivas innovadoras no 
fue fácil entre los shuar, ni siquiera para las nuevas generaciones.
Estas perspectivas fueron posibles en una fase histórica donde por un lado 
en el ambiente misionero habían entrado ideas y perspectivas nuevas, como: 1. 
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Las actitudes relativamente abiertas hacia las culturas locales y orales, 2. Un gran 
esfuerzo hacia el dominio del idioma y la comprensión de los textos narrativos 
orales, cuya sintaxis presenta desafíos muy serios para la interpretación, y 3. Como 
factor agregado, la búsqueda de un catequesis innovadora. Obviamente, pocos 
de los misioneros tenían un trayecto de reflexión y conocimiento que les permi-
tiera seguir de cerca los planteamientos del padre Pellizzaro. Un problema en algo 
parecido se ponía para los shuar. La mayoría de los que todavía se reconocían 
en los referentes y las representaciones del mundo tradicional (Arútam, Wakán, 
Íwianch…), expresado a través de sus narraciones mitológicas, rechazaba la ‘inva-
sión’ de este mundo por las enseñanzas de los misioneros que por otro lado ellos, 
en la mayoría de los casos, no rechazaban, sino más bien asumían como nuevas 
verdades enriquecedoras. Como contó el padre Broseghini a Boster: 
El esfuerzo de querer encontrar demasiados paralelismos, que hace que la gente mu-
chas veces diga no, esto no lo podemos aceptar (…) hubo un Señor que es Uwishin. 
Hace cuatro o cinco años se me acercó y dijo: Padre, yo le pido una cosa: que respete 
nuestra religión, en el sentido de que, como shamán tiene su mundo, tiene sus in-
tereses también, pero al final el esfuerzo que muchas veces hacemos da pie para que 
la gente, por ejemplo, hable de Arutam (…) Pero si usted comienza a decir Arutam, 
Arutam, Iwia, Dios, al ser sin cuerpo, es un espíritu todopoderoso; lo traducimos, 
pero ellos todavía lo perciben, ahora el grupo de los etserin dice espíritus, pero la 
gente no lo percibe. Dios no puede ser diablo, no puede ser diablo y no hay cómo. 
Ahí el esfuerzo de inculturación, al final, corre el peligro de desvanecerse, porque 
dicen: ahora nos quieren meter gato por libre o algo así.
Entre las generaciones jóvenes estos mismos referentes ya tenían un valor 
evocativo muy disminuido, asociado, quizás a “creencias” de los mayores. Ade-
más, las disputas interpretativas sobre los conceptos básicos de las representa-
ciones shuar mencionadas, eran y siguieron siendo necesariamente muy finas y, 
además, empezaron a ser tomadas en cuenta con interpretaciones de las mismas 
elaboradas por Karsten (1935) y Harner (1972), una vez que las dos monografías 
fueron traducidas al español por la ya mencionada, sumamente benemérita Edi-
torial Abya-Yala, fundada por el padre Juan Bottasso.
Este salesiano, hombre de muchas positivas iniciativas y actuaciones, había 
apoyado desde muchos años atrás el esforzado trabajo de investigación y reflexión 
del padre Pellizzaro en la búsqueda de semillas del Verbo en las representaciones 
mitológicas shuar. En 1976 este planteamiento fue apoyado por todos los misione-
ros, y en ese año se realizó la celebración de la Pascua shuar, donde se reunieron los 
shuar de cada centro para preparar la celebración de la Pascua. Esta fue la primera 
vez que se celebró una fiesta cristiana en los centros, y no en las misiones. Ahí fue 
madurando un poco la idea de que el centro de evangelización no era la misión, 
sino la comunidad y el Centro shuar.
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Fotografía 18
Monseñor Pedro Gabrielli, celebrando las bodas de oro  
de la misión de Bomboiza-Morona Santiago, año 2006
Pero –como escribe Colajanni (2008: 166) en un ensayo en el que me funda-
mento para esta parte– en realidad el frente misionero salesiano no era del todo 
compacto. De hecho, Pellizzaro –aún respetado por todos y considerado un gran 
especialista de estudios sobre la mitología shuar, que todos terminaban saqueando 
para demostrar que “tomaban en cuenta la cultura indígena”– suscitaba muchas 
dudas en algunos de sus hermanos religiosos por su posición radical expresada 
en el Catecismo Shuar. A pesar del fervor de iniciativas de apoyo a la innovación 
catequística, por parte de grupos de colaboradores rituales indígenas, que se reu-
nían periódicamente haciendo ejercicios teológicos-metodológicos de aplicación 
del nuevo catecismo.
Un documento de 1977 demuestra que el debate interno –no formalizado y 
totalmente “reservado”– era muy intenso. El padre Juan Bottasso, en este docu-
mento, sugiere gran prudencia en los esfuerzos de “indigenizar la fe”. Tal empeño 
debe estar acompañado, en su opinión, por el esfuerzo de no hacerse “confinar”, 
“particularizar”, “encerrar” en una cultura específica. En efecto, si se ha reprochado 
acertadamente al cristianismo el hecho de haber aceptado a menudo demasiado 
acríticamente las categorías de Occidente, no hay que exagerar y cometer el mismo 
error con otras culturas”. El padre Bottasso agregaba: “Hay que estar sumamente 
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atentos en dejarse guiar por las semejanzas. Existe el riesgo de un fácil salto del 
orden fenomenológico al teológico”.
Para Bottasso entonces, no era aconsejable afirmar sin más análisis que “la 
mitología del pueblo shuar correspondía al Antiguo Testamento y, que Nungui es 
Jesús”. No era entonces el paralelismo entre la mitología shuar y la Biblia lo que 
hacía más aceptable para los shuar la salvación, sino el progresivo descubrimiento 
de la grandeza del verdadero Dios, revelada por Cristo. Así, los misioneros, según 
Bottasso, debían ayudar a los shuar a conocer su pasado, su tradición, su mitología, 
pero sin suponer que todo eso pudiera sobrevivir intacto, para partir desde allá 
para la obra de evangelización. Los cambios en las representaciones religiosas eran 
necesarios, y se debían esperar. 
En 1977 los misioneros llegaron a consultar sobre este tema muy difícil a 
un teólogo de la Universidad Gregoriana, el padre jesuita Joseph Goetz, entonces 
profesor de Misiología. Este respondió a la interrogación puesta de forma bas-
tante negativa:
Debe constatarse que las religiones paganas (…) no tienen ninguna idea de la ‘sal-
vación’, porque sus modelos están situados en el pasado (que es difícil conservar), 
mientras que los modelos bíblicos están colocados en el futuro (parusía). Según el 
teólogo Goetz, debe resaltarse con energía el hecho de que la mayoría de los pueblos 
amazónicos jamás tuvieron ninguna idea de un Dios único, creador y Padre pro-
videncial. Para ellos esta idea es una auténtica novedad. Y donde no existe la idea 
de Dios, no se puede tener una correcta idea de Cristo. Y respecto de la idea de la 
encarnación” de Cristo en Nungui, o en cualquier ser como Nungui, esta es muy 
peligrosa, incluso por el hecho de que puede conllevar la consiguiente idea de que 
todos los niños, o alguno de ellos, pueda ser el producto del ingreso de un espíritu 
en el seno de una mujer. En este caso, en conclusión, aparecería que Cristo es un 
“hombre cualquiera”, un simple hombre, con la única diferencia de que de él se 
cuentan muchas historias: un hombre excepcional y nada más. 
El teólogo concluye que, si se quiere realizar una verdadera cristianización 
es esencial introducir en la cabeza de los shuar unas nociones que seguramente a 
ellos les faltan e iniciar un largo proceso pedagógico hecho más de “enseñanzas” 
que de “reconocimientos”. Como comenta Colajanni en el mismo ensayo:
El golpe dado por la opinión del teólogo a los esfuerzos del padre Pellizzaro no 
hubiera podido ser más severo. Aunque no hubo reacciones explícitas y directas, 
de hecho, los entusiasmos hacia la utilización del Viejo Testamento y las identifica-
ciones entre espíritus/divinidades mitológicas indígenas y Cristo rebajaron mucho 
en los años más recientes, aunque la catequesis con bases antropológicas siguió su 
camino. 
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Me parece que una huella del cambio y una mayor importancia dada a la 
obra social del misionero, que acompaña el intento de responder concretamente 
al “vacío espiritual” que la modernización está determinando en una sociedad 
en estrecho contacto con los colonos blancos, es evidente en un trabajo del año 
siguiente (1978) del mismo Pellizzaro, dedicado a la revivificación y reorientación 
en sentido cristiano de una de las más importantes ritualidades periódicas de los 
shuar: la fiesta de Uwí (la palmera bactris gasipaes, representativa del espíritu 
Uwí y momento anual de renovación ritual de los frutos alimenticios de la selva, 
replantados por los hombres). El trabajo contiene un registro y traducción inter-
linear de textos indígenas sobre el argumento y una propuesta de reorientación 
en sentido cristiano de los mismos, en un ritual muy complejo y largo, que en el 
pasado constituía uno de los más importantes –y raros– momentos de comunión 
colectiva de la sociedad indígena.
Fotografía 19
Misión de Bomboiza-Morona Santiago
En 2004, el antropólogo Jim Boster, entrevistando al padre Boseghini planteó:
Los misioneros salesianos han seguido una política de ver la presencia de Dios, desde 
el principio, en todas las religiones nativas, en busca de la semilla del Verbo. El papel 
del evangelista consiste solo en descubrir, digamos, esta presencia que siempre ha 
estado. Entonces el padre Siro (Pellizzaro) ha explicado el método así: en la evange-
lización se decía que Cristo hizo muchos milagros para que todos se dieran cuenta 
de que es el mismo Dios que ayudó en todos los tiempos al pueblo Shuar y que vino 
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a corregir lo que había de equivocado y perfeccionar lo que era incompleto. El mé-
todo usado en la evangelización consiste en una serie de comparaciones con un mito 
religioso, con un milagro de Cristo: comparar un mito ético con una enseñanza o 
hecho de la vida de Cristo, comparar los medios de salvación tradicionales con los 
nuevos medios y comparar los sacerdotes y profetas tradicionales con los nuevos 
profetas. Entonces un poco más tarde se dice que una verdadera cristianización debe 
asumir todo lo bueno enseñado por Etsa y mejorarlo aún más, y darle una nueva 
fuerza, una cristianización colonizadora que destruye las tradiciones míticas en lugar 
de valorizarlas y purificarlas; lejos de mejorar al pueblo Shuar, lo lleva ciertamente 
a una mayor degeneración. 
Inmediatamente Boster preguntó: “¿Lo que ha escrito Siro representa la po-
lítica que han desarrollado otros en la entera misión salesiana?” La respuesta del 
padre Broseghini fue ‘diplomática’:
Fotografía 20
El p. Silvio Broseghini (1949-2006) impulsó la creación del Instituto Normal Bilingüe  
Intercultural Shuar de Bomboiza así como numerosos proyectos de fortalecimiento  
organizacional y de desarrollo de los pueblos shuar y achuar
Pienso que hemos utilizado el material, lo hemos elaborado y revisado juntos; de 
hecho, digamos, hay el mito, la lectura del Antiguo y del Nuevo Testamento, y la 
lectura del Evangelio. Pero pienso que el fondo teológico es un poco distinto. ¿Ud. 
conoce un libro azul grande de la Federación, “Solución original para un problema 
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actual”, escrito por el padre Alfredo (Germani) en 1976, que contiene una nota que 
toca este tema. El padre Siro considera que todo lo revelado por Jesucristo persiste 
en la tradición Shuar, y eso no puede ser teológicamente, porque Jesucristo hizo una 
revelación dentro de un proceso, no? Yo pienso que la semilla del Verbo, si está, está 
en potencialidades e intuiciones, porque los mitos son, en el fondo, una interpre-
tación de la existencia del hombre basándose en la experiencia de la naturaleza. No 
sé, por ejemplo, la expectativa de la desorganización y si está, pero está adentro, en 
una visión cosmobiológica, algo así como nace la luna, como la semilla y todo eso; 
entonces, el hombre interpreta su existencia sobre eso y hay unos principios. Ahora 
esa relación, por ejemplo, pienso que no es tan fácil encontrar las correspondencias, 
no sé cuál mito nos habla también del nacimiento virginal de Jesús, cuál cosa me 
parece que, hasta cierto punto, al seguir ese método, se corre el riesgo de forzar los 
mitos a decir lo que no dicen. Ese es un punto de discusión que tenemos con el 
padre Siro y eso, en las reuniones, aflora y, cuando revisábamos los textos, también 
se armaron discusiones fuertes, también se unió la traducción de un término, no 
porque no se pudiera encontrar una correspondencia total de las verdades cristianas 
en la tradición Shuar. Por ejemplo: una de las discusiones que yo he buscado es con 
los profesores. Se quiere traducir Dios como espíritu o como purísimo espíritu, pero 
si nosotros solo tomamos la palabra Iwianch, que tiene más bien una connotación 
más negativa que positiva, y decimos que los Shuar la usaban bastante en una situa-
ción neutra, ni buena ni mala, o que eran muy pocos los aspectos positivos de este 
Iwianch, entonces, cuando traducimos Arutam, ¿pensamos que decimos espíritu? 
Pero no lo entienden así, lo conectan, dentro de su tradición y su forma de hablar 
decían que Arutam es Iwianch, pero Iwianch también es, y el mismo Padre Siro lo 
pone, el alma del muerto ya separada del cuerpo. Entonces no segregamos muchos, 
quiero decir, cuando queremos encontrar correspondencias fijas, ya no corre la se-
mántica. Ese es el problema.
Según la opinión del mismo padre Brosegnini, la consecuencia buena de esta 
política era de no crear una separación entre ser shuar y ser cristiano. Se producía 
una unidad, porque:
Es un poco lo que tuvieron que hacer los judíos en tiempo de Jesús: decir que el Dios 
de Jesús es el mismo Dios de Abraham, el mismo Dios de Jacob y ahí hay una unidad 
y que se mantiene, una unidad interior”. Pero, “si nosotros decimos, bueno, esto es 
de los shuar y esto es de los cristianos, ¿Qué pasa entonces? Según las conveniencias, 
soy shuar o soy cristiano. Tengo una doble moral, una doble conciencia. Entonces 
pierdo la unidad y eso queda atado también a muchos distorsionamientos dentro de 
las mismas comunidades, porque en algunos momentos son cristianos e identifican 
al mundo envolvente y, cuando son shuar, al final desgarra y al final vienen contra-
dicciones muy grandes dentro de las comunidades. 
En cambio, según Broseghini:
Decir que Dios desde el principio estuvo presente, porque Dios en su providencia 
siempre estuvo con el pueblo shuar porque les dio la mente de vivir, les dio, desde un 
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punto de vista de fe, les dio la sabiduría para utilizar las cosas, les dio la sabiduría de 
organizarse socialmente y de ver lo que es bueno y lo que es malo, aunque, digamos, 
dentro del ámbito shuar era la familia. Después si había una familia enemiga “si yo 
mataba, era bien para mí (…). El aporte del cristianismo es superar las barreras fa-
miliares y, en nombre de una raíz común, proyectarse a nuevas situaciones actuales 
que respondan al problema actual. Así pienso. 
11. Conclusión
Creo que para concluir este ensayo es útil citar algunas frases que el mismo padre 
Broseghini dijo en la entrevista ya citada. Broseghini fue uno de los misioneros de 
la generación más reciente que más reflexionó sobre los rumbos del pueblo shuar, 
y espero que esta conclusión llegue a ser leída por (algunos) shuar:
A lo mejor nosotros (los misioneros) corremos el riesgo de tener una nueva forma 
colonizadora, es decir, de alejarnos de su cultura tradicional, pero, por otro lado, 
con un esfuerzo de nuestra parte para que nazca algo nuevo, algo, digamos, dónde 
ellos (los shuar) puedan, en un cierto punto, ser ellos mismos los gestores de lo que 
es la iglesia incultural. Y pienso que es lo que pasó con la cultura occidental, greco-
romana y germana, que, hasta cierto punto, asimiló los valores cristianos y los in-
trodujo dentro de la cultura propia, y nació una cultura cristiana también con cosas 
propias de cada pueblo. Eso es lo que nos auguramos con este esfuerzo. Tal vez sea 
un camino que puede pasar por ese camino, y habrá un momento en que, al parecer, 
de lo suyo no le quedará nada y, por otro lado, puede ser que, al final, los valores 
cristianos, como dije antes, puedan darles una nueva dimensión y darle mayores 
posibilidades de vivir: el ser shuar o la shuaridad, no a nivel familiar, sino a nivel de 
pueblo, la aspiración que tienen ahora de formar una nación shuar, pero la nación 
shuar, si no supera los familiarismos y todo lo demás, va a pasar lo que está pasando 
ahora en Sevilla, que se están baleando por cuestiones políticas. Y ahí volvemos, por 
supuesto, a los que viven la condición shuar, quieren una nueva perspectiva de la na-
ción shuar, ser shuar, pero en un sentido más amplio. Pero al final, tienen los límites 
que le dan su cultura tradicional (…), como la familia. El cristianismo puede dar esa 
amplitud, digamos así, entre comillas, universal, de tener valores que se comparten y 
que se proyectan a una nueva situación que, al final, no está tan creada por nosotros, 
sino por las circunstancias, por la historia.
Luchas por el significado del término ‘indígena’  
en la teología de la inculturación en Ecuador
Carmen Martínez Novo*1
1. Introducción
Andrew Orta ha definido la Teología de la Inculturación como una tendencia de 
la Iglesia católica de “codificar y reforzar la religiosidad indígena como parte del 
esfuerzo más amplio de la Iglesia de abarcar ‘las teologías locales’ e ‘inculturarse’ 
dentro de los contextos culturales específicos” (Orta, 2004: 105). Después de si-
glos de predicar que los indígenas deben abandonar sus prácticas culturales y sus 
creen cias tradicionales, y convertirse en cristianos, muchos misioneros católicos, 
en la actualidad, aseguran que las creencias indígenas ya eran de por sí cristianas: 
los indígenas deberían volver a ser más “indios” y regresar a sus tradiciones ances-
trales ya que los misioneros las consideran ahora expresiones culturales locales de 
los valores cristianos (Orta, 2004: vii). 
Orta afirma que la ‘Teología de la Inculturación’ sigue los pasos de la ‘Teo-
logía de la Liberación’, que propuso que los cristianos habían recibido el llamado 
a corregir las injusticias sociales pecaminosas de la pobreza y la opresión, y que 
restaba importancia a las distinciones étnicas y, a su vez, destacaba la identidad 
homogenizante de “los pobres”. Él sugiere que la Teología de la Inculturación es 
la respuesta al fracaso relativo de la Teología de la Liberación en su intento de 
apropiarse, o ser parte, de los contextos rurales e indígenas, donde los discursos de 
racionalización y homogenización no encontraron mucha resonancia. La Teología 
de la Liberación rechazaba la religiosidad popular basada en sacramentos y rituales 
católicos sincréticos y, a cambio de esto, enfatizaba la evangelización basada en la 
palabra escrita. De acuerdo con este autor, el paso de la Liberación a Inculturación 
*1 Doctora en antropología y profesora de la Universidad de Kentucky.
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significa, además, que la posición de la Iglesia católica en su política global transitó 
de los movimientos clasistas a la política de la identidad.
En este ensayo exploro, de manera breve, el proyecto indigenista de la Teo-
logía de la Inculturación en Ecuador, con base en la investigación de campo y al 
estudio de archivo que he venido realizando desde el año 2002 en las misiones 
de la orden salesiana de la Sierra y la Amazonía. Cuestiones como: ¿Es acaso la 
inculturación un proyecto totalmente distinto de la Teología de la Liberación? 
¿Es comparable el cambio en la Iglesia católica hacia el multiculturalismo, con el 
cambio de una política de clase y énfasis en la redistribución, hacia una política del 
reconocimiento? ¿Cuál es la relación entre el proyecto indigenista de la Teología de 
la inculturación y el así llamado “multiculturalismo neoliberal (Bretón 2005; Hale 
2006)”? ¿Es la inculturación, tal como el “multiculturalismo neoliberal”, tan solo 
una forma del reconocimiento simbólico que distrae a los pueblos indígenas de 
la lucha substancial por la redistribución de los recursos y las oportunidades y los 
coopta para la Iglesia y/o el Estado? Y finalmente, ¿Qué opinan los mismos grupos 
indígenas respecto al proyecto indigenista de la inculturación?
La Congregación salesiana ha sido una institución muy influyente en los di-
ferentes tipos de indigenismo en Ecuador, desde los últimos años del siglo XIX. En 
1893, el presidente Luis Cordero, un ferviente católico e indigenista, quien escribió 
un diccionario Español-Kichwa y poemas en Kichwa y Español, autorizó que los 
salesianos “civilizaran y cristianizaran” a los shuar en el sureste de Ecuador. Inicial-
mente, los objetivos de los salesianos eran los siguientes: transformar los hábitos 
de los shuar, enseñarles el español, convertirles en cristianos y hacer de ellos si no 
ciudadanos, al menos súbditos del Estado. 
Los “jíbaros”, como los shuar fueron llamados en ese entonces, eran consi-
derados de acuerdo con Ann-Christine Taylor (1994) como un grupo anárquico 
que rechazaba la autoridad y la jerarquía social, habitaba en un área dispersa, y se 
encontraba en estado permanente de guerras internas. Nadie pudo dominar este 
grupo; los expansionistas incas, los conquistadores españoles, y hasta los primeros 
misioneros fracasaron y solo los salesianos tuvieron éxito en esta tarea. Los shuar 
eran también célebres por su costumbre de reducir las cabezas de los enemigos 
muertos y hacer tsantsas, y por practicar la poliginia (posibilidad de que un varón 
tenga varias esposas). 
Al final del siglo XIX, el racionalismo, el materialismo y la supuesta falta de 
espiritualidad y rituales en este grupo irritaba a los misioneros. Ellos llamaban a 
los shuar “una raza de bárbaros y ateos… que se originaba en la combinación de 
todas las fuerzas salvajes tales como cascadas, los barrancos, las garras de las bestias 
y el veneno de las serpientes” (Taylor, 1994, citando a Pierre y Álvarez: 84). Debido 
a su presunto cinismo, los misioneros aseguraban que la cultura shuar tenía inspi-
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ración satánica. Para los misioneros de esa época, la transformación de la cultura 
shuar era una forma de erradicar el trabajo de Satán. Los salesianos también es-
taban preocupados por la falta de moral sexual, asociada con la costumbre de los 
shuar de practicar la poliginia. 
Sin embargo, en los años sesenta del siglo XX, los salesianos comienzan a re-
flexionar sobre la importancia de la conservación de la cultura indígena shuar, que 
estaba cada vez más amenazada, tanto por las acciones de los propios misioneros 
como por la colonización de la región amazónica por los campesinos provenientes 
de la Sierra, especialmente después de la Ley de la Colonización y Reforma Agraria 
de 1964. 
Debido a las vivencias y experiencias con los shuar y según los testimonios 
de los propios misioneros, ellos comprendieron la importancia de la preservación 
cultural y, como consecuencia, se convirtieron en pioneros de la promoción la 
conciencia de la Iglesia católica por la diversidad étnica y cultural en la Conferen-
cia en las Barbados en 1971 y 1977 (Botasso; FLACSO, Conferencia 2005; Manan-
gón, comunicación personal, 2002). Percibo dos tensiones en el trabajo misionero 
de los salesianos con los shuar. La primera es la dificultad de pasar de los esfuerzos 
de la aculturación al énfasis en la preservación cultural, lo que les desconcierta a 
los shuar que desconfían de dicho cambio. La segunda tensión es cómo preservar 
una tradición cultural fuertemente marcada por la práctica de la violencia. 
Fotografía 1
Misión de Guangaje-Cotopaxi, año 1980
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El segundo tipo de indigenismo al que me estoy refiriendo en este ensayo, es 
el de la misión salesiana de Zumbahua, ubicada en la Sierra Central de Ecuador 
a una altura de aproximadamente de 4000 metros sobre el nivel del mar, donde 
viven campesinos indígenas que hablan el idioma kichwa. A diferencia de las mi-
siones del Oriente, esta misión, fundada en 1971, fue impregnada desde su inicio 
por la Teología de la “Inculturación.” Desde el siglo XVI hasta principios del siglo 
XX, Zumbahua fue una gran hacienda propiedad de la Orden católica de los Agus-
tinos (Weismantel, 1988). Debido a su ubicación a gran altura, la mayoría de las 
tierras de esta hacienda eran aptas solo para el pasto de ovejas, que proporciona-
ban lana para una fábrica textil, propiedad de la Orden, cerca de Latacunga, capi-
tal de la provincia. En 1908, con la Ley de Beneficencia también conocida como 
Manos Muertas que nacionalizó los activos de la Iglesia, Zumbahua se convirtió en 
propiedad de la Asistencia Social, una institución pública que alquilaba sus tierras 
para financiar hospitales, orfanatos y otras instituciones de beneficencia para los 
pobres en las ciudades.
Paradójicamente, las condiciones de trabajo en las haciendas públicas, a 
menudo, eran aun más difíciles que en las privadas. La hacienda de Zumbahua 
sometió a sus trabajadores al sistema de concertaje, y más tarde, de huasipungo, 
en el que el trabajador intercambiaba su labor o la de su familia por el derecho 
de usar una pequeña parte de tierra (huasipungo), recibiendo a cambio un salario 
nominal que no se pagaba en la mayoría de los casos, y algunos otros beneficios. 
En 1964, con la Ley de la Reforma Agraria, Zumbahua, al igual que otras haciendas 
públicas, fue distribuida entre los campesinos kichwas. Las diferencias sociales 
que se originaron en el período de la hacienda (por ejemplo entre mayordomos, 
huasipungueros, arrimados y yanapas o ayudas), se reprodujeron en el proceso de 
distribución de la tierra de forma que los más poderosos tendieron a recibir más 
tierra, provocando desigualdades y tensiones entre los campesinos. 
Los retos que los salesianos enfrentaron en Zumbahua eran muy diferentes 
de los que tuvieron anteriormente en el Oriente. En Zumbahua no confrontaron 
las contradicciones entre su anterior trabajo de asimilación y el reto de conser-
var una cultura donde la violencia era una parte importante. Por el contrario, la 
solidaridad y reciprocidad típica de los campesinos andinos eran más fáciles de 
proclamar como valores cristianos. La pregunta aquí era ¿Cómo construir una 
comunidad agraria autosuficiente en los pastos de las tierras altas que desde la 
década de los sesenta fueron divididas en lotes cada vez más pequeños y estaban 
muy erosionadas? Otro desafío para los salesianos era el de crear a un hombre 
nuevo, altamente espiritual y altruista entre personas que habían sido sometidas a 
la pobreza, desnutrición y discriminación.
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Me enfocaré en estos dos ejemplos para hablar del trabajo indigenista de los 
salesianos como teologistas de la inculturación, y la interacción entre su teología 
indigenista y las metas y sueños indígenas: su intento de crear una utopía rural 
campesina, y su lucha por la preservación cultural y la purificación de la cul-
tura indígena.
2. Creando una utopía rural campesina
En la misión de Zumbahua, abierta en 1971, los salesianos inspirados por la Teolo-
gía de la Liberación, que ya complementaban con connotaciones culturales, busca-
ban combinar lo que ellos llamaban el “desarrollo humano” con la evangelización 
campesina. Ellos entendían por desarrollo humano la ayuda y asesoramiento a 
los campesinos en su lucha por el acceso a la tierra y por una mejor explotación 
de este recurso. Los campesinos necesitaban organizarse, tanto para luchar por 
los beneficios de la Ley de Reforma Agraria como para obtener créditos guber-
namentales o para acceder a fondos de desarrollo y asesoramiento técnico. Por 
eso los salesianos promovieron la organización social y política de los indígenas, 
a través de la concientización en las aulas de educación intercultural bilingüe, o 
creando directamente, y fortaleciendo, las organizaciones campesinas a nivel de 
las comunidades y de la provincia.
Desde el punto de vista del desarrollo rural, los salesianos tenían objetivos 
que nos pueden parecer contradictorios: ellos aspiraban a promover una comuni-
dad campesina autosuficiente, basada en la tradición kichwa, y simultáneamente 
a modernizar la agricultura al estilo de la revolución verde. Ellos querían que los 
campesinos llegaran a la misma modernidad que los terratenientes ecuatorianos 
ya estaban disfrutando desde la década de los setenta. Entre los primeros objetivos 
de la misión estuvieron la mejora de las carreteras, la introducción de semillas 
mejoradas y de nuevas técnicas agrarias, y la selección de las especies animales. 
Sin embargo, estos nobles objetivos e intenciones se enfrentaban con importantes 
limitaciones debido a la baja productividad de las tierras erosionadas, la dificultad 
de cultivar en las pendientes empinadas, el tamaño insuficiente de las parcelas, y 
la falta de agua de riego.
Dadas estas limitaciones, los campesinos de Cotopaxi no han podido vivir 
exclusivamente de la agricultura. Por lo general, ellos combinaban y combinan va-
rias actividades económicas, incluyendo el comercio, el contrabando, la migración 
temporal o permanente a las ciudades ecuatorianas y, más recientemente, a nivel 
internacional, la artesanía en el caso de Tigua, y el turismo incipiente. A pesar de 
esta realidad, los sacerdotes salesianos siguieron considerando a los habitantes de 
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esta zona principalmente como campesinos, y criticaron la migración como una 
fuente de desorganización social, violencia y destrucción de la cultura tradicional.
Este enfoque “campesinista” se reflejaba en el tipo de educación promovido 
por la misión, que se centraba en las necesidades rurales. Los misioneros salesia-
nos educaron técnicos en agricultura y ganadería, maestros rurales, y otros espe-
cialistas asociados con el mundo campesino. El calendario escolar también fue 
adaptado a las necesidades de las zonas rurales. Por ejemplo, se enseñaba el currí-
culo de primaria completa en cuatro años, en lugar de seis, para permitir que los 
hijos de campesinos pobres pudieran terminar su educación primaria. También 
se implementó la educación a distancia, o los fines de semana, para los estudiantes 
de la escuela secundaria y de la universidad que necesitaban trabajar además de 
estudiar. Además, se hicieron adaptaciones en el calendario escolar de acuerdo a 
las temporadas agrícolas.
Los jóvenes de las zonas rurales, conscientes de las limitaciones de la agri-
cultura en Zumbahua, han cuestionado este currículo orientado a las necesidades 
rurales, y ahora prefieren una educación profesional urbana basada en el uso de 
computadores y conocimiento del inglés y otros idiomas modernos. En otras pa-
labras, los jóvenes de las zonas rurales de la Sierra quieren estar preparados para lo 
que perciben como el mundo “moderno”. Sin embargo, ellos aspiran a este tipo de 
educación sin perjuicio del estudio de la lengua kichwa y de su propia cultura, que 
les permiten insertarse en el movimiento indígena que ha sido una fuente impor-
tante de ascenso social para los indígenas en las últimas décadas. Dando crédito a 
los salesianos, es necesario destacar que la educación de la misión se ha adaptado 
a los deseos de la juventud, ofreciendo clases de informática e idiomas modernos. 
De nuevo, los salesianos no han percibido una contradicción entre el fortaleci-
miento de las tradiciones étnicas, y la educación de los jóvenes en los aspectos 
relacionados con la modernidad. El punto de discusión ahora entre los salesianos 
y la juventud indígena es si esta modernidad debe ser rural, urbana o cosmopolita.
Sin embargo, los salesianos a principios de la década de 2000 parecían seguir 
pensando en términos de un proyecto campesino. Para hacer frente a la crisis 
agraria en la zona de Zumbahua, se promovió la reforestación y la migración de los 
campesinos serranos organizados en cooperativas hacia las tierras sub-tropicales. 
Los salesianos no consideraban la artesanía, el turismo o la migración como alter-
nativas sólidas. El comercio y el contrabando, que han tenido una larga tradición 
en las comunidades de la Sierra desde antes de la conquista, ni siquiera estaban 
presentes en el discurso salesiano. Esta imagen de los pueblos indígenas como 
campesinos de subsistencia, también es reproducida por muchos cientistas socia-
les y por las mismas organizaciones indígenas, y tiene importantes consecuencias 
político-sociales, ya que, como ha señalado Rudi Colloredo-Mansfeld (2009) las 
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realidades económicas más complejas a menudo no son tomadas en cuenta para 
las estrategias políticas.
En la década del sesenta en las misiones del Oriente en la región de Morona-
Santiago, los salesianos trataron de transformar también a los shuar, un grupo 
seminómada, en campesinos sedentarios. Esta estrategia fue una respuesta a las 
Leyes de Reforma Agraria y Colonización de 1964 y 1973. Mientras que la re-
forma agraria beneficiaba a los campesinos de Zumbahua con la distribución de 
las tierras de las haciendas públicas entre sus trabajadores, o con la entrega de los 
huasipungos a los pobladores de las haciendas privadas cercanas, los shuar, en 
cambio, experimentaron dichas leyes como perjudiciales. 
Fotografía 2
Guangaje-Cotopaxi, año 1980
Estas leyes, con un enfoque de “colonización de las tierras baldías”, estable-
cían que aquellas tierras que no estaban cultivadas, o que no eran usadas para la 
ganadería, podrían ser distribuidas entre otros campesinos que tenían necesidades 
agrarias. Esto significaba que los shuar, que solían movilizarse periódicamente a 
nuevos territorios cuando su parcela se agotaba y la caza o la pesca aminoraba, 
tendrían que convertirse en sedentarios con el fin de mantener sus tierras. Los sa-
lesianos alentaron a los shuar a asentarse promoviendo la agricultura, y particular-
mente la ganadería, para que pudieran reclamar posteriormente su territorio. Para 
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evitar que los shuar vivieran en hábitats dispersos, los salesianos promovieron 
la creación de los centros shuar, o conjuntos de casas alrededor de una plazoleta 
principal. Con el fin de defender el territorio shuar, estos centros se unieron en una 
federación, organizada con ayuda de los salesianos en 1964, la FICSH (Federación 
Interprovincial de Centros Shuar). Esta fue una de las primeras organizaciones 
indígenas modernas en América Latina.
En años posteriores, la FICSH formó parte del movimiento indígena y la 
CONAIE, cuyo primer presidente fue Miguel Tankamash, un shuar. La FICSH, sin 
embargo, no buscaba el retorno a la tradición indígena. Según Steven Rubenstein 
(2005), el carácter jerárquico de la FICSH, con sus límites territoriales bien defini-
dos que imitaban al Estado ecuatoriano, y la concentración de la población en los 
poblados o “centros” que recordaban a las “reducciones” coloniales, contrastaban 
con la tradicional comprensión shuar de una autoridad difusa y una territorialidad 
vaga o dispersa.
Al igual que en la zona de Zumbahua, las tierras amazónicas no son las me-
jores para el cultivo intensivo. Debido a las abundantes lluvias, los suelos amazó-
nicos son superficiales, y la estrategia tradicional de tala y quema itinerante tenía 
sentido en este ecosistema. La educación salesiana en territorio shuar también 
promovió la formación de maestros rurales y técnicos agrarios. Sin embargo, al 
igual que los campesinos de Zumbahua, los shuar han combinado varias estrate-
gias para ganarse la vida, incluida la migración urbana e internacional, el turismo 
incipiente, la colaboración con las ONG, y, como otra opción, hasta la carrera polí-
tica para sus dirigentes. Como en Zumbahua, los salesianos también han adaptado 
sus estrategias a este cosmopolitanismo. Por ejemplo, la orden ha ayudado a los 
Shuar y a los Achuar a cultivar o recolectar productos de la selva para la confección 
de mercancías de exportación a través de la Fundación Chankuap.
Los salesianos parecen identificar fuertemente al indígena con un campesino 
de subsistencia. No obstante, esta no es una estrategia que busca mantener a los in-
dígenas en el pasado a través del énfasis en la cultura ancestral que caracteriza a la 
Teología de la Inculturación. Para los shuar, convertirse en campesinos sedentarios 
y en ganaderos era algo nuevo. Los serranos de Zumbahua pasaron de ser peo nes 
sin tierra, a ser propietarios de pequeñas parcelas en la década de los setenta del 
siglo XX. En ambos casos, los salesianos promovieron estos cambios socioeconó-
micos, así como la modernización de la agricultura para elevar el nivel de vida de 
estos pueblos. Cuando los salesianos percibieron que los indígenas querían una 
educación más profesional y urbana, lucharon para dársela.
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3. La purificación de la cultura indígena
Aunque Andrew Orta (2004) sitúa los orígenes de la Teología de Inculturación en 
los años 1980, y afirma que esta corriente se introdujo en Bolivia en la década de 
1990, la inculturación parece haber comenzado mucho antes en Ecuador. En el 
proyecto que los salesianos escribieron para iniciar la misión salesiana de Zum-
bahua en 1971, ya se reflejaba una preocupación muy clara por la preservación 
y el fortalecimiento de la cultura indígena, como parte de su concepción de de-
sarrollo humano y de su diseño de evangelización. La creación de la Federación 
Interprovincial de Centros Shuar en el año 1964, fue también una señal temprana 
de gestiones que se hicieron para reforzar la identidad indígena y para proteger a 
los shuar del ataque del mundo exterior. 
De hecho, los misioneros en Ecuador localizan el punto de partida de la Teo-
logía de la Inculturación directamente en el Concilio Vaticano II (1962-65). Para 
mí, la discontinuidad o el cambio de la Liberación a la Inculturación no están del 
todo claros en el caso de Ecuador cuando se revisan los documentos del archivo 
salesiano. Los misioneros dan importancia para la comprensión del giro multi-
cultural de la Iglesia católica, al Decreto Ad Gentes sobre la actividad misionera de 
la Iglesia escrito por el Papa Pablo VI en 1965. La idea principal detrás de la in-
culturación, de acuerdo con los misioneros, es que la Iglesia después del Vaticano 
II ya no considera a las culturas no occidentales como profanas. Se cree que estas 
culturas contienen las “semillas de la Palabra de Dios,” una idea que ya estaba pre-
sente en la época colonial (Orta, 2004), pero que se revitalizó después de Concilio 
Vaticano II. Los agentes de pastoral deben identificar dentro de una cultura estas 
semillas del verbo, así como todos los elementos que sean positivos desde el punto 
de vista de la ética cristiana y que puedan ser utilizados con fines de evangelización 
como son la solidaridad, el amor por la naturaleza, la espiritualidad, y otros. Los 
agentes de pastoral deben aprender el idioma y otros elementos culturales de los 
pueblos entre los que trabajan, y deben emplearlos para la evangelización y para 
los rituales católicos. A pesar de que esta teología se centra en el respeto a la diver-
sidad cultural y en su preservación, el Decreto Ad Gentes sostiene que las culturas 
deben ser purificadas de los elementos que son negativos desde el punto de vista 
de la ética cristiana. El Decreto señala lo siguiente:
(La actividad de la Misión) libera de rasgos negativos toda la verdad y la gracia que 
existe entre los pueblos como la presencia velada de Dios y la restituye a su autor, 
Cristo, que vence sobre la presencia del diablo y libera de maldad a los pecadores. 
Por lo tanto, todo lo que es bueno en el corazón y la mente de los hombres, en los 
ritos y las culturas de los pueblos, no perece, sino que es purificado, elevado y per-
feccionado para la gloria de Dios (Ad Gentes, 1965: 7).
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A pesar del interés de los salesianos en la recuperación de la cultura shuar 
a partir de la década de 1960, las transformaciones profundas efectuadas en las 
tradiciones y en el lenguaje de los shuar durante la primera mitad del siglo XX, 
difícilmente podrán ser revertidas. Vamos a echar un vistazo a este mismo proceso 
desde el punto de vista de algunas personas shuar.
Fotografía 3
Niños integrantes del centro Infantil salesiano, realizando actividades  
con material concreto. Zumbagua-Cotopaxi, año 1991
José Vicente Jintiach, líder histórico de la Federación Shuar y uno de los 
primeros en acceder a la educación superior en la Universidad Católica, publicó 
sus reflexiones sobre los difíciles ajustes que enfrentaron los jóvenes shuar al in-
gresar a los internados salesianos (Jintiach, 1976). El libro de Jintiach retrata a los 
shuar como un pueblo plenamente integrado y amante de la modernidad, que 
disfrutó de la música de los Beatles, y de las pocas películas a las que tuvo acceso 
en la ciudad de Sucúa. Evocando las tradiciones igualitarias de la cultura shuar, 
Jintiach es muy crítico de la autoridad salesiana. Según Jintiach, los adolescentes 
shuar encuentran la falta de libertad personal y la represión sexual en los inter-
nados salesianos, particularmente dolorosas. Sin embargo, Jintiach inequívoca-
mente reconoce la importancia de la oportunidad que proporcionan las escuelas 
salesianas para educarse en la cultura dominante. El libro de Jintiach retrata un 
proceso de cambio y a la vez una cierta continuidad cultural, ya que el shuar ha 
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sido tradicionalmente aficionado a las cosas que vienen de afuera de su propia 
cultura (Descola, 2005). 
Una mujer shuar y su padre, un anciano shuar de ochenta y seis años de edad 
que creció en la misión salesiana de Sevilla Don Bosco, explican las transforma-
ciones de la cultura shuar y el papel desempeñado por los salesianos en ellas de la 
siguiente manera. La mujer cuenta:
Cuando íbamos a la escuela, las monjas no querían que habláramos el idioma shuar. 
Hablábamos con nuestros compañeros de clase en shuar, porque no hablábamos 
bien el castellano, pero las monjas pensaban que les estábamos insultando. Hoy 
ellas no quieren que hablemos español. “Hable en shuar”, dicen. Solían llamar a los 
padres y decirles que ellas (las monjas salesianas) nos ordenaban hablar el castellano. 
Y debido a que éramos pequeños, poco a poco, perdimos nuestro idioma. Hoy en 
día, nuestros hijos en los centros shuar hablan solo el español. Todavía sabemos un 
poco, pero nuestros hijos no. Y ahora, ellos (los salesianos) quieren que volvamos a 
nuestro pasado. Por supuesto que nos identificamos como shuar. Donde quiera que 
voy yo digo: “Yo soy shuar, yo soy de la Amazonía, soy ecuatoriana”. Y la gente me 
mira con sorpresa. Sin embargo, también es injusto que las escuelas de hoy enseñen 
solo en shuar. ¿Cómo pueden aprender los niños si no se les enseña un buen español? 
Cuando fuimos a la escuela, teníamos maestros bien preparados de Quito y Gua-
yaquil. Por lo menos gracias a aquellos maestros hemos aprendido a hablar bien el 
español. Queremos una educación para nuestros hijos. Como no tenemos una buena 
educación, existe la delincuencia. Ellos (los salesianos) nos han enseñado bien. Nos 
enseñaron cómo hacer las cosas, cómo cocinar, cómo saludar a la gente, cómo comer 
correctamente, cómo usar la escoba (…) Pero, hoy en día las escuelas no enseñan a 
los niños los buenos modales… (entrevista, 19 de febrero de 2006).
Este testimonio ilustra algunas de las complejidades del proceso de transfor-
mación cultural sufrido por los shuar. A los shuar primero se les prohibió el uso de 
su lengua y costumbres, y cuando el proceso de cambio cultural llegó casi al final, 
se les pidió recuperarlos. Como se ve en la cita, ambos procesos son considerados 
como una imposición desde el exterior. Al igual que Jintiach (1976), esta mujer 
sostiene que el proceso de transformación cultural ha sido doloroso, pero a la vez, 
y en última instancia, útil para los shuar, porque les ayudó a integrarse o por lo 
menos a sobrevivir dentro de una cultura dominante.
El padre de esta mujer, también hace referencia a los malentendidos inmersos 
en el proceso de recuperación cultural llevado a cabo por los misioneros. Se queja 
de que la nueva misa católica implementada por los salesianos hace uso de la len-
gua y de la música shuar en la liturgia. Este anciano señala:
Aquí, se celebra la misa en shuar. Si Dios hubiera estado aquí y hecho un milagro, si 
Dios Arutam (una deidad Shuar) hubiese dicho: “ven conmigo”, yo creería. Pero no 
es así. Ese padre dijo que Arutam es Dios. Está escribiendo una Biblia (en shuar). No 
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quiero que la misa sea en shuar. Mi padre y mi abuelo solían cantar esa música (que 
utilizan en la misa) cuando mataban a la gente. Ellos están cantando una canción 
de los tiempos de la chonta dura (tipo de palmera de la Amazonía ecuatoriana). Mi 
padre bebía chicha y cantaba esa canción con nuestro propio ritmo. Los sacerdotes 
no deben usarla (en la misa). Esa canción es la que cantaban cuando mataban a una 
persona. Yo le dije al padre que la Biblia que escribió Dios no podía ser modificada. 
No podemos cambiar lo que Cristo ha escrito. Debemos seguir lo que dijo Cristo. 
Pero ahora está escribiendo otro libro, un libro con Arutam, Iwia, y no sé qué más. 
Mi padre y mi abuelo solían decir que Iwia (un gigante mitológico Shuar) comía a la 
gente (…) Y allí estaba él, el Padre, de pie y cantando “Ahhhhh”. Entonces, él levanta 
la Hostia Sagrada, e invoca a Arutam y a Cristo. Si Cristo es tan poderoso, ¿por qué 
iba a necesitar a Arutam para ayudarle? Entonces, le dije “Basta”, no voy a volver a 
la misa. Si cantasen en shuar, hablando acerca de Dios, eso estaría bien. Pero están 
mezclándolo todo. La canción que cantaban cuando mataban a los seres humanos 
y se hacían tsantsas (cabezas reducidas), la canción que cantaban para atraer a las 
mujeres, las canciones de los demonios y las serpientes (…) (se utilizan en la misa). 
Yo digo que no. Yo les dije que deben tener cuidado con Arutam. Arutam es un de-
monio poderoso. Ellos (los salesianos) nos enseñaron eso. Nos dijeron que Arutam 
era un demonio casi igual a Dios. Arutam sabe engañar. Antes no lo sabíamos muy 
bien. Todos los sacerdotes salesianos y las monjas que le han cantado a Arutam han 
muerto o se han enfermado. Ese Arutam daba fuerza para cometer delitos. Es por 
eso que digo que esto no es una misa. Ellos ya nos han enseñado a creer que hay solo 
un Dios. ¿Por qué tienen que traernos a Arutam ahora? (entrevista, 19 de febrero 
de 2006).
Este anciano resalta una vez más las contradicciones del proceso de coloni-
zación. Primero, su cultura es estigmatizada y transformada. Luego, los salesianos 
quieren recuperarla. No obstante, lo hacen como si una cultura fuera transferible 
a la otra, como si un Dios era igual al otro Dios. Es probable que el sacerdote esté 
usando la palabra Arutam en shuar chicham para decir Dios en el idioma nativo. 
Sin embargo, las culturas no son equivalentes, como nos hace ver este anciano a 
través de su agudo análisis cultural. Por otra parte, los misioneros convencieron 
a los shuar de que había elementos negativos en su propia cultura, en particular 
los relacionados con la violencia. Es problemático regresar a esos elementos, tanto 
para la Iglesia como para las organizaciones indígenas. Por lo tanto, nuestro infor-
mante se niega a aceptar la nueva versión estereotipada y estilizada de su propia 
cultura, que los salesianos parecen estar tratando de promover en su búsqueda 
de “la preservación cultural”. Él dice: “ahora yo sé todo, nadie puede engañarme, 
porque mi abuelo me dijo: Esto es así, y eso es así (…) Y, ahora están creando una 
nueva ley. Es por eso que no me gusta cuando hacen cosas shuar”. Este anciano 
shuar rechaza la “purificación” de la cultura que la teología de la inculturación 
propone, porque no le parece auténtica o bien utilizada. En consecuencia, el entre-
Luchas por el significado del término ‘indígena’ en la teología de la inculturación en Ecuador  641
vistado percibe el proceso de “conservación y recuperación”, como una imposición 
colonial, o, en sus propias palabras, como una nueva “ley”. 
En el caso de Zumbahua, la recuperación de la cultura indígena también 
aparece como un proceso que se originó desde arriba, y que fue resistido hasta 
cierto punto por los campesinos indígenas. Los misioneros enseñaban el idioma 
y la filosofía kichwas, pero este conocimiento no provenía de los campesinos in-
dígenas. Al contrario, los salesianos pensaban que el kichwa de los campesinos ya 
no era puro debido a las profusas influencias del español, y entonces trataron de 
enseñar una versión más clásica y purificada de la lengua, aquella utilizada por los 
lingüistas universitarios y los sacerdotes.
Fotografía 4
Celebración eucarística en la ceremonia de purificación indígena realizada  
al Presidente Rafael Correa. De izquierda a derecha: Javier Herrán (de espaldas),  
Marcelo Farfán (Inspector Salesiano), Rafael Correa (presidente del Ecuador)  
y Evo Morales (presidente de Bolivia). Zumbahua- Cotopaxi, año 2007.
La cultura kichwa también debe ser preservada, pero, al mismo tiempo, pu-
rificándola de aquellos aspectos que los salesianos consideran contrarios a la ética 
cristiana, como la opresión de las mujeres. El padre Javier Herrán, un salesiano 
que organizó la misión de Zumbahua en los años ochenta, cuenta la siguiente 
anécdota. Cuando se inició la educación intercultural bilingüe en Zumbahua pro-
movida por los salesianos, muchas familias no querían enviar a sus hijas a la es-
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cuela. Al ver que había pocas niñas en la clase, Herrán pidió a los campesinos que 
las enviaran a la escuela. Estos contestaron que las mujeres no necesitan estudiar 
para cuidar de la casa, los niños y pastar animales domésticos. El padre Herrán 
les preguntó: “Entonces, ¿creen que las mujeres no son seres humanos iguales a 
los hombres? Si eso es lo que ustedes piensan, entonces a partir de ahora, no voy a 
bautizar a las mujeres”. Según Herrán, los campesinos asustados por esta amenaza, 
decidieron enviar a las niñas a la escuela.
Otro sacerdote salesiano, el padre Luigi Ricchiardi, añadió que el bien cono-
cido rasgo de la reciprocidad andina debe ser transformado en el valor cristiano 
de la gratuidad. Él argumentó:
Desde el punto de vista de la Iglesia, o de los que quieren ayudar a los pueblos in-
dígenas, este momento de cambio es un buen momento para ayudar a introducir 
elementos nuevos dentro de su propia cultura que ayuden a desarrollarla de una 
manera determinada. El elemento que queremos destacar es la solidaridad. Pero 
se debe evolucionar de la solidaridad hacia la gratuidad. La cultura indígena es una 
cultura solidaria. Sin embargo, su forma de solidaridad es recíproca, es decir, me das 
algo a mí, y entonces yo te doy algo a ti. Esto es lo que llamamos reciprocidad andina. 
Pero la reciprocidad andina mezclada con la perspectiva capitalista, se convierte en 
egoísta. Entonces, tenemos que inyectar el valor de la gratuidad que inmuniza a la 
reciprocidad andina en contra de la mentalidad neoliberal de la explotación de los 
demás: me intereso por una persona solo por lo que me pueda dar, y si yo le ayudo, 
espero algo a cambio.
El padre Gigi ve a la cultura indígena no como algo que debe cambiar para 
adaptarse a la modernidad, sino como una mezcla de valores indígenas y capita-
listas modernos, los cuales es necesario purificar, desde el punto de vista de la ética 
cristiana, para dar lugar a un patrón más altruista y utópico. Esta nueva utopía 
indígena debe ser un ejemplo contra la lógica neoliberal.
Como en el caso de los shuar, esta manera particular de reforzar la cultura 
indígena, que los salesianos relacionaban con la elevación de su autoestima, se 
enfrentó con la resistencia por parte de los campesinos kichwas. Las comunidades 
a veces no confiaban en los maestros indígenas y muchos campesinos pensaban 
que la enseñanza en kichwa era una pérdida de tiempo. ¿Qué sentido tenía ir a la 
escuela si no era para aprender el español y así ser más fuertes, menos vulnerables, 
en relación con la cultura dominante? Por ejemplo, Rodrigo Martínez, un profe-
sor blanco-mestizo, que ha colaborado durante décadas con el proyecto salesiano, 
nos indica:
¿Por qué hacemos hincapié en la filosofía de la educación bilingüe? Porque los pro-
pios indígenas no estaban convencidos del valor de la educación indígena. Ellos 
siempre pensaban que se trataba de una situación de segunda clase. Ellos no estaban 
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convencidos de que una educación relevante a su realidad cultural, también po-
dría ser una educación con las posibilidades de alcanzar alta calidad. Entonces nos 
esforzamos convenciéndolos de que un indio sí es una persona con valor, que los 
indígenas son valiosos como pueblo, que su cultura sí incluye cosas valiosas. Y así 
pasamos nuestro tiempo, hasta que ellos pudieron consolidar su identidad colectiva 
(entrevista, julio de 2002).
Con todo, el programa de educación intercultural bilingüe, implementado 
por los salesianos en Zumbahua, creó una conciencia política basada en el orgu-
llo étnico, y formó una nueva generación de líderes. Los salesianos también pro-
movieron de manera directa la organización política. El Proyecto de Zumbahua 
(1971: 20) dio prioridad a este aspecto:
Con el fin de resolver el problema indígena, los propios pueblos indígenas deben 
convertirse en agentes de acciones liberadoras (…) a través de un proceso de con-
cienciación que lleva a transformar cada estructura socioeconómica injusta. Por lo 
tanto, el objetivo principal de toda nuestra acción es llevar a la comunidad indígena 
a un verdadero sistema de autogestión. Nuestro trabajo como agentes de cambio es 
solo temporal, transitorio, y subsidiario…
Fotografía 5
Preparando la fiesta del Corpus Christi. Zumbahua-Cotopaxi, año 2010
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Una vez más, los salesianos no tenían como objetivo preservar la organi-
zación social y política indígenas, sino transformarlas de tal manera que fuesen 
más justas y eficientes. Por ejemplo, los salesianos tuvieron que luchar contra las 
antiguas formas de explotación y de desigualdad entre los campesinos. Debido a su 
lucha contra los caciques locales, los salesianos estuvieron a punto de ser linchados 
y expulsados de la zona de Zumbahua.
Tanto en la Amazonía como en Zumbahua, la recuperación cultural en rea-
lidad significó un cambio cultural. En la cultura indígena se mantuvieron y se 
purificaron algunos elementos, se introdujeron nuevos elementos, y otros se trans-
formaron. En ambos casos, los indígenas fueron reacios a la estrategia de recupera-
ción cultural, ya que consideraban que el cambio cultural logrado hasta entonces 
era una forma más eficaz de integrarse y de sobrevivir en un mundo global, al que 
ya estaban conectados. Además, ellos apenas reconocieron la versión purificada de 
su propia cultura que los misioneros estaban ofreciéndoles de nuevo, y por lo tanto 
vieron a dicha recuperación como una imposición externa más.
4. Conclusión
Entonces, ¿Cómo deberíamos caracterizar el proyecto indigenista de la Teología 
de la Inculturación, mirándola desde el caso concreto del trabajo realizado por la 
Orden salesiana en Ecuador? Yo diría que se trata de un proyecto utópico que va 
más allá de una recuperación superficial o simbólica de la identidad. Los salesia-
nos claramente trataron de unir el reconocimiento de la diversidad cultural con la 
redistribución de recursos y oportunidades. La recuperación de la cultura y auto-
estima fue acompañada por las transformaciones estructurales, tales como la lucha 
por la reforma agraria, por la tierra y el territorio. Además, viendo los documentos, 
no está claro para mí la separación entre las Teologías de la Liberación y la Incultu-
ración, particularmente en el caso de Zumbahua. Ambas corrientes parecen ser un 
solo proyecto de liberación, y de formación de una nueva persona indígena, más 
ética, que también goza de un mejor y más moderno estándar de vida.
Sin embargo, el enfoque de los salesianos en una versión purificada de la 
cultura local, la agricultura de subsistencia y en una nueva persona indígena más 
ética y solidaria, fue cuestionado por los pueblos indígenas que parecen haber 
tenido una percepción diferente de sí mismos. Se consideraban a sí mismos como 
ya transformados culturalmente, más cosmopolitas, y más prácticos que lo que los 
salesianos hubiesen querido.
La relación de la iglesia multicultural, con el multiculturalismo neoliberal 
(Bretón, 2005; Hale, 2006), una forma de reconocimiento superficial de la diver-
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sidad étnica que coopta a los pueblos indígenas, y los despolitiza para distraerles 
de la lucha por la transformación del sistema capitalista, es paradójica. Como ya 
señalé anteriormente, el énfasis en la identidad, en el trabajo de los salesianos, 
no parece ir acompañado del distanciamiento de las luchas por la redistribución. 
Además, están reforzando la identidad y la organización política específicamente 
para luchar contra el capitalismo y, más recientemente, contra el neoliberalismo. 
En el caso de Ecuador el movimiento indígena, fuertemente apoyado por la Orden 
salesiana desde sus inicios, fue capaz de detener el proyecto neoliberal de privatiza-
ción. Por otra parte, yo afirmaría que los salesianos, sin quererlo, están en el cen-
tro de la transición del neoliberalismo a un estado “posneoliberal en el Ecuador. 
Entiendo, al posneoliberalismo, como un reforzamiento del Estado, una mayor 
protección del mercado interno frente a la competencia de la globalización, y una 
reversión de las leyes laborales neoliberales que promovían el trabajo precario y 
subcontratado. Los salesianos crearon un entorno antineoliberal con su trabajo 
con los movimientos sociales, haciendo posible la transformación del neo-libe-
ralismo en una corriente nueva que culminó en la elección de Rafael Correa y su 
coalición Alianza País en 2006. El propio actual presidente Rafael Correa fue un 
misionero salesiano laico que vivió y aprendió en la Misión de Zumbahua. 
Sin embargo, los salesianos se encuentran en una posición difícil ahora que 
el Estado se vuelve más fuerte y más autoritario, inclinándose hacia el posneolibe-
ralismo, y chocando con los movimientos sociales debido a su falta de tolerancia 
hacia la disidencia y a la polémica alrededor de la extracción de recursos naturales 
que en su mayoría se encuentran en los territorios indígenas. La Orden Salesiana 
quiere apoyar el giro antineoliberal, pero hay temores de que un gobierno más 
autoritario trate de controlarles, como ya intenta controlar a otros actores socia-
les organizados. Por último, se percibe que la alineación con el gobierno podría 
llegar a separarlos de los movimientos sociales, a los cuales durante tantos años 
los salesianos han dedicado sus esfuerzos, y que ahora luchan contra el creciente 
autoritarismo y el extractivismo.

Los salesianos, la educación superior 
y los pueblos indígenas
El caso del Programa Académico Cotopaxi (PAC)
Sebastián Granda Merchán*1 
Aurora Iza Remache**2
1. Introducción
Desde su creación en 1994, una de las preocupaciones centrales y permanentes de 
la Universidad Politécnica Salesiana (UPS) ha sido proporcionar a la población 
indígena la formación necesaria para mejorar sus condiciones de vida y apuntalar 
a la consecución de su proyecto político como nacionalidades y pueblos. En este 
marco, la UPS ha diseñado y ejecutado una variedad de programas académicos 
para dicha población, programas que se han diferenciado no solo por el nivel 
y modalidad de estudios, sino también por las temáticas trabajadas: educación, 
desa rrollo local, biotecnología, producción agropecuaria, entre otras.
El presente artículo tiene como propósito central analizar el aporte de la 
educación superior salesiana al desarrollo de los pueblos indígenas. Para ello se 
focaliza la atención en la experiencia de uno de los programas académicos de la 
UPS con mayor trayectoria e impacto: el Programa Académico Cotopaxi (PAC), 
programa de formación de docentes interculturales bilingües que al momento 
cuenta con un total de 254 estudiantes graduados que se encuentran laborando 
en diferentes espacios relacionados con el ámbito educativo (escuelas y colegios, 
*1 Sociólogo y magíster en Estudios Latinoamericanos, director del Área de Ciencias Sociales de la 
UPS y doctorando en Estudios Culturales Latinoamericanos por la Universidad Andina Simón 
Bolívar de Quito. 
**2 Graduada del Programa Académico Cotopaxi. Actualmente se desempeña como coordinadora 
zonal del programa y docente de las materias de lengua kichwa y educación intercultural bilingüe.
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organismos del Estado, ONG nacionales e internacionales, etcétera) y en varias 
provincias del país.
A partir del análisis de la experiencia del programa académico en cuestión, se 
argumenta que la educación superior salesiana ha tenido un impacto importante 
en el mundo indígena, en la medida en que ha contribuido –a través de la forma-
ción de cuadros profesionales idóneos– a la concreción de varios de los proyectos 
prioritarios de los pueblos indígenas, como es el caso de la consolidación de la 
“educación propia”, el fortalecimiento de sus capacidades de gobierno y desarrollo 
a nivel local, el mejoramiento de sus condiciones vida, entre otros.
Para el desarrollo del texto se revisaron fuentes primarias y secundarias, ade-
más que se realizaron entrevistas a informantes calificados. En cuanto a las fuen-
tes primarias, se analizaron las propuestas de formación de los programas de la 
UPS orientados a los pueblos indígenas, y en especial la propuesta del PAC. Con 
relación a las fuentes secundarias se revisaron investigaciones y estudios sobre la 
experiencia de la educación indígena en la provincia de Cotopaxi, así como sobre 
el PAC en particular.1 Y, en lo que a las entrevistas se refiere, se entrevistaron a 
estudiantes graduados del programa y también a dos de sus docentes, ambos in-
volucrados en la gestión de la educación intercultural bilingüe a nivel nacional y 
provincial.2
Se ha organizado la exposición en tres partes. En la primera se repasa rápida-
mente algunos de los programas académicos creados por la UPS para los pueblos 
indígenas, poniendo especial énfasis en sus objetivos y en la manera en que se 
han articulado con las demandas y expectativas de los pueblos indígenas. En la 
segunda se analiza el origen del PAC y su desarrollo en estos 16 años de vida. Y, 
en la última, se realiza un balance sobre sus aportes a la educación indígena en las 
zonas de incidencia.
1 Merece destacarse en este grupo de estudios el libro La Universidad en el páramo. El Programa 
Académico Cotopaxi, de autoría de un equipo de docentes del PAC; pues se trata de una inves-
tigación que discute la incidencia del PAC en la Educación Intercultural Bilingüe de las zonas 
rurales de la provincia de Cotopaxi a partir del análisis de la percepción que diferentes actores 
tienen sobre los graduados del programa. 
2 Amable Hurtado fue director de la Dirección Provincial de Educación Intercultural Bilingüe 
de la provincia de Cotopaxi. Alberto Conejo es director del Instituto de Idiomas, Ciencias y 
Saberes Ancestrales en la Subsecretaría de Educación Intercultural del Ministerio de Educación.
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2. La Universidad Politécnica Salesiana  
y la opción por los pueblos indígenas
La Universidad Politécnica Salesiana fue creada el 5 de agosto de 1994, con el 
propósito de formar actores sociales comprometidos con la construcción de una 
sociedad más humana y justa. Su misión reza lo siguiente:
Formar ‘honrados ciudadanos’ y ‘buenos cristianos’, con excelencia humana, acadé-
mica y profesional. El desafío de nuestra propuesta educativa liberadora, es formar 
actores sociales y políticos con una visión crítica de la realidad, socialmente respon-
sables, con voluntad transformadora y dirigida de manera preferencial a los pobres 
(UPS, 2005).
Fotografía 1
Estudiantes de la Carrera de Educación Intercultural Bilingüe de la UPS.  
Centro de Apoyo de Simiatug-Bolivar, julio 16 de 2007 
Foto Alexandra Noboa S.
En el transcurso de sus 16 años de vida, la UPS ha ofertado programas de di-
ferente índole para los pueblos indígenas, siendo el común denominador el hecho 
de que todos ellos han buscado alinearse con los proyectos de los pueblos indí-
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genas y responder a sus demandas. Entre ellos, encontramos programas de nivel 
de pregrado y posgrado, así como programas que han trabajado tópicos que van 
desde la educación, pasando por el desarrollo local, hasta temas netamente técni-
cos como la biotecnología.
Entre los programas diseñados exclusivamente para la población indígena, 
o que han considerado a dicha sector como uno de los destinatarios prioritarios, 
están los siguientes: Tecnología en Procesamiento de Recursos Biológicos Ama-
zónicos, Tecnología de Producción Agropecuaria, Licenciatura en Antropología 
Aplicada, Licenciatura en Gestión para el Desarrollo Local Sostenible, Licencia-
tura en Educación Intercultural Bilingüe, Ingeniería Agropecuaria, Diplomado 
en Participación Política, Gestión y Desarrollo en el Ámbito Local, Maestría en 
Educación con mención en Educación Intercultural, y Maestría en Desarrollo 
Local con mención en Movimientos Sociales. Demos una rápida revisada a algu-
nos de ellos.
2.1 Tecnología en Procesamiento de Recursos Biológicos Amazónicos
En el ámbito de las tecnologías, un programa que merece destacarse es la Tecnolo-
gía en Procesamiento de Recursos Biológicos Amazónicos. El programa se ofertó 
en el 2006 y su propósito central fue atender la demanda de los pueblos Shuar y 
Achuar de las provincias de Pastaza y Morona Santiago de contar con las herra-
mientas conceptuales y técnicas necesarias para impulsar proyectos productivos 
basados en el aprovechamiento sostenible de los recursos naturales de la zona. 
Consecuente con el propósito arriba planteado, los objetivos del programa 
fueron los siguientes:
• Capacitar a los campesinos shuar y achuar en el área de la explotación y 
transformación sostenible de los recursos biológicos amazónicos.
• Fomentar la implementación de pequeñas realidades productivas de aco-
pio y transformación de recursos biológicos amazónicos (Noriega, 2011).
El programa se ejecutó en Sevilla Don Bosco (cantón Macas, provincia de 
Morona Santiago) y en modalidad presencial. Se optó por Sevilla Don Bosco (y no 
por Quito o Cuenca) para no desvincular a los estudiantes de su entorno y aprove-
char la posibilidad que aquello brindaba para la aplicación de los conocimientos 
teóricos. Se priorizó la modalidad presencial debido a que uno de los componentes 
fundamentales del programa consistía en el desarrollo de destrezas productivas en 
laboratorio (ibíd.).
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En el programa participaron un total de 54 estudiantes (tuvo una sola 
cohor te), de los cuales 24 se graduaron como tecnólogos. A decir de Paco Noriega, 
director de la tecnología, los graduados han desempeñado un papel importante en 
sus respectivas zonas en la medida en que se han involucrado en procesos produc-
tivos y de promoción agropecuaria relevantes,3 en el sector público (fundamental-
mente municipios) en calidad de asesores en producción sostenible, biodiversidad 
y biotecnología; y en el campo educativo como docentes (ibíd.).
En el momento actual, diez de los estudiantes graduados en el programa se 
encuentran cursando la Ingeniería en Biotecnología que oferta la UPS en la ciudad 
de Quito, con apoyo financiero de la misma universidad.
2.2 Carrera de Gestión para el Desarrollo Local Sostenible
A nivel de licenciatura, dos programas que han tenido un impacto importante en 
el mundo indígena constituyen la carrera de Educación Intercultural Bilingüe y la 
carrera de Gestión para el Desarrollo Local Sostenible. Revisemos algunos aspectos 
de la experiencia de esta última, pues sobre la primera vamos a hablar de manera 
extensa en los siguientes apartados.
La carrera de Gestión para el Desarrollo Local Sostenible se creó en 1997 con 
el propósito de fortalecer la capacidad de gestión de las organizaciones de base, 
ONG, gobiernos seccionales y demás instancias vinculadas al desarrollo local. Para 
ello, se planteó una propuesta de formación de pregrado que prioriza la forma-
ción aplicada en gestión y desarrollo local, poniendo especial énfasis en el tema de 
sostenibilidad (UPS, 2000).
En la propuesta de creación de la carrera encontramos el objetivo general de 
la misma que dice mucho de su intencionalidad académica, así como de su apuesta 
política. El objetivo plantea lo siguiente: “Promover el desarrollo local como una 
opción para mejorar las condiciones de vida de la sociedad, desde una concepción 
integral, políticamente incluyente, socialmente equitativa, económicamente justa 
y ecológicamente sostenible” (UPS, 2000: 32).
Aunque la carrera no fue pensada exclusivamente para la población indígena, 
esta última fue considerada uno de los grupos de destinatarios prioritarios, lo cual 
es entendible si consideramos el repunte que fue ganando el movimiento indígena 
en el transcurso de la década de los noventa, pero sobre todo, el acceso de los pue-
3 Uno de los estudiantes graduados, por ejemplo, se encuentra impulsando entre la población 
Shuar un proyecto de cultivo de la guayusa para la elaboración de bebidas energizantes.
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blos indígenas a los gobiernos locales (municipios y consejos provinciales, funda-
mentalmente) a partir de la creación del Partido Pachakutik en el año de 1996.4
Por el programa han pasado varios líderes indígenas que en la última década 
han jugado un papel central en los gobiernos seccionales, y también líderes que 
han tenido un protagonismo central en las mismas organizaciones indígenas: es 
el caso, por ejemplo, de Humberto Cholango, quien entre el 2003 y el 2009 fue 
presidente de la Ecuador Runacunapak Rikcharimui (ECUARUNARI); y que en 
la actualidad tiene bajo su responsabilidad la dirección de la Confederación de 
Nacionalidades Indígenas del Ecuador (CONAIE).
Fotografía 2
Alumnas de la  Carrera de Educación Intercultural Bilingüe, en un recorrido  
de Proyectos Educativos Productivos. Junto a ellas, Tamara Puente  
(centro, directora de la carrera). Riobamba-Chimborazo, diciembre de 2009
4 La presencia de población indígena en el programa ha sido importante no solo desde el punto 
de vista cualitativo sino también cuantitativo. Así, por ejemplo, en el semestre septiembre/2003 
– febrero/2004, el 39,3% de los estudiantes pertenecía a los pueblos indígenas. Un año después, 
en el semestre septiembre/2005 – febrero/2006, el porcentaje de estudiantes indígenas sigue 
siendo alto aunque un tanto menor: 30% (Farfán, 2006).
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El impacto de la carrera en el mundo indígena ha sido altamente positivo, 
pues ha contribuido no solo a cualificar a la población indígena involucrada en 
espacios estratégicos de gestión (organizaciones sociales, juntas parroquiales, mu-
nicipios, consejos provinciales), sino también, y como consecuencia de lo anterior, 
a dinamizar y fortalecer lo que en el país se conoce como los “gobiernos locales 
alternativos”.
En el momento actual la carrera cuenta con una nueva propuesta académica 
que busca dar respuesta a los cambios normativos que ha vivido el país en los últi-
mos años (nueva Constitución y reglamentación secundaria), así como a los retos 
que plantea lo que Tuaza ha catalogado como “el proceso de retorno del Estado” 
(Tuaza, 2011).
2.3 Ingeniería Agropecuaria
En el ámbito de las ingenierías es necesario hacer alusión a la Carrera de Ingenie-
ría Agropecuaria, programa ofertado desde el año 2000 en la ciudad de Cayambe, 
provincia de Pichincha. La carrera nace con la finalidad de atender una demanda 
puntual de los jóvenes de las comunidades indígenas de los cantones de Cayambe 
y Pedro Moncayo, a saber, la demanda de realizar estudios agropecuarios que les 
habilite para gestionar y desarrollar la producción agropecuaria en sus respectivas 
zonas (UPS, 2000).
La propuesta en ningún momento fue pensada para formar profesionales 
para el mercado laboral, sino para “(…) sustentar la capacidad de generar auto-
empleo en la finca familiar” (UPS, 2000: 249). En esa medida, es una propuesta 
que buscó dar continuidad a “(…) la capacitación tecnológica ofrecida por la Casa 
Campesina de Cayambe para impulsar el desarrollo integral de las comunidades 
indígenas de Cayambe y Pedro Moncayo” (UPS, 2000: 249-250).
En concordancia con lo anterior, la carrera contempla el siguiente objetivo 
de formación: 
Formar profesionales con mística y solidaridad que incentiven el desarrollo agro-
pecuario local y regional mediante la investigación de nuevas tecnologías o la adap-
tación de estas, fortaleciendo las capacidades locales, que permita responder a las 
necesidades de la comunidad, mejorando la calidad de vida de las familias campesi-
nas en armonía con los recursos naturales de la zona (Farfán, 2006: 228).
A nivel metodológico, el programa optó por un sistema denominado “dual”, 
sistema que permite a los estudiantes estudiar y trabajar a la vez, y que incluye 
el trabajo del estudiante en la finca familiar como parte central de la formación. 
Desde esta perspectiva, la finca familiar del estudiante pasa a ocupar un lugar 
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central en el proceso académico, pues se convierte en el espacio privilegiado de las 
prácticas académicas y la gestión empresarial (UPS, 2000).
El programa inició sus operaciones ofertando el título de tecnólogo (Tecnó-
logo en Producción Agropecuaria), y los destinatarios fueron aquellas personas 
para las cuales fue creado el programa: indígenas campesinos de la zona. Una vez 
concluida la tecnología, y por demanda de la ciudadanía, se abre en el 2002 la inge-
niería, momento a partir del cual la población estudiantil comenzó a diversificarse: 
una presencia cada vez mayor de población mestiza urbana y rural, además de la 
población indígena.
De acuerdo con Charles Cachipuendo, exdirector de la Carrera de Ingenie-
ría Agropecuaria, los graduados y egresados del programa han jugado un papel 
importante en las zonas de incidencia en la medida en que han contribuido a fo-
mentar el desarrollo agropecuario a partir de la producción en sus respectivas fin-
cas familiares, pero también a partir de un trabajo técnico cualificado impulsado 
desde diferentes instancias de gestión relacionadas con el agro: organizaciones 
de segundo grado, organizaciones no gubernamentales, gobiernos parroquiales y 
gobiernos cantonales (Cachipuendo, 2012).
3. El programa académico Cotopaxi: origen y desarrollo
El Programa Académico Cotopaxi constituye un programa de licenciatura en 
Educación intercultural bilingüe, fue creado para profesionalizar a los docentes 
indígenas de las zonas rurales de la provincia de Cotopaxi. Para entender su origen 
y la dinámica de su desarrollo, es necesario hacer alusión al Sistema de Escuelas 
Indígenas de Cotopaxi (SEIC), pues el PAC nace en el marco y al calor de dicha 
experiencia educativa.
3.1 El Sistema de Escuelas Indígenas de Cotopaxi y el nacimiento  
del Programa Académico Cotopaxi
La educación indígena en la provincia de Cotopaxi nace ligada al tema de la lucha 
por la tierra y la comercialización justa (Lazos y Lenz, s. a.). En relación al primer 
punto, la educación propia en la región surge por la necesidad de la población 
indígena de aprender a leer y evitar, de esta manera, los engaños por parte dueños 
de las haciendas y abogados el momento de las negociaciones de las tierras. Jose-
lino Ante, uno de los impulsores de las escuelas indígenas en la zona, expresa muy 
claramente esta situación: 
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Fotografía 3
Taller sobre la redacción de ensayos. Licenciatura de Educación Intercultural Bilingüe  
de la UPS. Núcleo Cayambe-Pichincha, enero de 2010
En aquellos días, los líderes, que éramos fuertes y todo, pero no podíamos entender 
el español, menos leer, entonces éramos engañados, luego el licenciado de Quito nos 
dijo: “pero ya firmaron, ¿ora qué?” Y eso estuvo lleno de problemas. Entonces luego 
pensamos, necesitamos aprender a leer, para que éstos no nos vuelvan a engañar. 
Entonces de ahí muchos pensamos que necesitamos una educación indígena, una 
educación para los indígenas (cit. en Lazos y Lenz, s. a.: 13). 
Y es que en la década de los setenta el analfabetismo campeaba por la zona. 
De acuerdo con Guerrero el analfabetismo afectaba al 100% de las mujeres y al 
80% de los hombres, cifra por demás alarmante si consideramos las grandes inver-
siones que realizó el Estado ecuatoriano a partir de la década de los cincuenta con 
miras a ampliar la cobertura del sistema educativo (Guerrero, 1993).
La educación indígena en la zona surge también atada a la necesidad de la 
población indígena de aprender las matemáticas para controlar los procesos de 
comercialización, procesos en los que, al igual que en el caso de las negociaciones 
por la tierra, salían generalmente perdiendo. A decir de Lazos y Lenz: “Aunque no 
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fueran grandes las cantidades de productos que se comercializaban, el abuso por 
parte de los blancos denigraba constantemente a los indígenas. Esto llevó a que 
los indígenas lucharan por conocer los números y saber las cuentas para poder 
defenderse” (Lazos y Lenz, s. a.: 14).
En este contexto, los dirigentes indígenas de la zona conjuntamente con la 
Pastoral de Zumbahua (integrada por la comunidad salesiana y la organización 
italiana de voluntarios Matto Grosso) impulsan las primeras iniciativas educativas. 
Así, en 1976, bajo la dirección del padre Javier Herrán, se crea la primera escuela 
indígena en la comunidad de Guayama, parroquia de Chugchilán. Un año des-
pués, en 1977, se crea la primera escuela indígena en la parroquia de Zumbahua, 
en la comunidad de Saraucsha (Guerrero, 1993 y UPS, 2000).
Conforme se van consolidando las escuelas en las parroquias arriba men-
cionadas, otras comunidades de la zona comienzan a demandar y gestionar sus 
propias escuelas, y, de manera paulatina, la experiencia educativa se va ampliando 
hacia otras parroquias y cantones. En el transcurso de la década de los ochenta, 
los centros educativos se multiplican y, para 1994, año en el que se crea el PAC, 
se encuentra consolidado un sólido sistema de escuelas que cubre las demandas 
de formación de todos los cantones de la provincia de Cotopaxi, menos la de San 
Miguel de Salcedo (Manangón y otros, 1992). A este sistema se le conoce con el 
nombre de Sistema de Escuelas Indígenas de Cotopaxi (SEIC).
Para 1994, el SEIC se encuentra conformado por cuatro niveles claramente 
diferenciados, pero interconectados entre sí: la educación preescolar (huahuacu-
napac yachanahuasi), la educación escolar (yachanahuasi), la educación media 
(jatunyachanahuasi), y los procesos de alfabetización (runa yachanahuasi), cada 
uno de ellos soportado por un conjunto de centros educativos y con una con una 
función específica en el ciclo formativo de la población indígena de la zona (Ma-
nangón et al., 1992).
Es en este contexto en el que surge la idea del PAC. Frente al requerimiento 
de profesionalizar a los docentes indígenas vinculados a las escuelas del SEIC, se 
comienza a hablar, a partir de 1991, de la necesidad de contar con una instancia 
de educación superior que garantizara la formación pedagógica de los docentes 
con miras al fortalecimiento de los procesos educativos en curso (Farfán, 2008). 
Entre las posibilidades se considera la idea de la creación de una Universi-
dad Indígena como proyecto de educación superior “para” y “desde” el mundo 
indígena. Sin embargo, al poco tiempo se constata la inviabilidad de la propuesta 
fundamentalmente por motivos de orden jurídico y académico, pero también de 
índole financiero: el trámite de aprobación en el Congreso Nacional y en el enton-
ces Consejo Nacional de Universidades Politécnicas (CONUEP) implicaba altos 
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costos y personal académico a tiempo completo dedicado a la aprobación de las 
mallas (Farfán, 2008 y Reyes, 2006).
Considerando lo anterior, se opta más bien por sumarse al proyecto de la 
naciente UPS e inscribir al programa de formación docente en el marco de aquella. 
Así, en1995, se suscribe el convenio entre la UPS y el SEIC para llevar adelante el 
programa, y se lo aprueba en el Consejo Superior con cuatro especialidades, cada 
una de las cuales apunta a dar respuesta a los requerimientos diferenciados del 
SEIC: docencia parvularia intercultural bilingüe, docencia básica intercultural bi-
lingüe, docencia media intercultural bilingüe, y docencia y desarrollo comunitario 
intercultural bilingüe (ibíd.).
El programa inicia sus operaciones en octubre de 1994 en Zumbahua, pa-
rroquia ubicada en los páramos occidentales de la Provincia de Cotopaxi, con un 
total de 42 estudiantes y ofertando la especialización de docencia básica intercul-
tural bilingüe.
3.2 El Programa Académico Cotopaxi: tendencias y giros  
en estos 16 años de vida
En la historia del PAC se pueden distinguir dos períodos: el primero que lo podría-
mos catalogar como un período de consolidación y apuesta por la formación 
política, y el segundo que se lo podría definir como un período de expansión, 
institucionalización y apuesta por lo pedagógico (Reyes, 2006 y Yánez, 2003).
El primer período corre desde la creación del PAC en 1995 hasta el 2003, año 
en el que el programa baja desde los páramos de Zumbahua hacia la ciudad de 
Latacunga, capital de la provincia de Cotopaxi. Se trata, pues, de un período de 
intensa actividad en el que se ponen a prueba varias de las directrices y procedi-
mientos con las que el programa operará en los siguientes años. 
En este ciclo el programa se asienta en el poblado de Zumbahua5 y funciona 
con una modalidad semi-presencial que incluye clases durante los fines de semana 
pero también momentos de internado para ciertas materias. En 2001 se gradúan 
los primeros 11 estudiantes, con el título de licenciados en Ciencias de la Educa-
ción con mención en Docencia Básica Intercultural Bilingüe. 
En relación al enfoque y énfasis, se trata de un período en el que se prioriza 
el filón político de la formación, aspecto totalmente entendible si consideramos 
el contexto económico, social y político en el que se origina y opera el programa, 
5 En este período el programa se lo conoce como la “Universidad en el páramo”.
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así como la experiencia educativa previa en la que se enmarca: el SEIC. A decir de 
Reyes: 
Se reconoce que estos primeros años formaron educadores desde sus propias reali-
dades y convencidos de un proyecto del movimiento indígena y de un proyecto de 
sociedad más justa. Muchos de los estudiantes de las primeras promociones estaban 
al frente de las comunidades y las organizaciones. No debemos olvidar que estos 
procesos educativos estaban atados al rescate de la dignidad de las comunidades, 
a las luchas por la tierra, al comercio justo para los productores y a la creación de 
infraestructura de producción para las organizaciones (Reyes, 2006: 25).
Fotografía 4
Taller sobre Revitalización Cultural Comunitaria, Mapas Socioculturales  
y Temporalidad. Licenciatura de Educación Intercultural Bilingüe de la UPS. 
Núcleo Otavalo-Imbabura, noviembre de 2010
Los salesianos, la educación superiory los pueblos indígenas  659
En el 2003, luego de un intenso debate al interior del equipo de gestión y do-
centes del PAC, se decide cambiar la sede del programa a la ciudad de Latacunga. 
Las razones del cambio fueron múltiples, entre las que destacan la necesidad de 
buscar mejores condiciones de infraestructura para el funcionamiento del pro-
grama, la necesidad de ampliar la cobertura del programa a otros sectores y a otros 
grupos culturales, facilitar la búsqueda de docentes, entre otros (ibíd.).
El segundo período del PAC inicia con la apertura del programa en Lata-
cunga en febrero de 2003 y corre hasta la actualidad. Este período está marcado 
por tres tendencias que se han retroalimentado entre sí: ampliación de la oferta 
educativa hacia otras localidades, institucionalización del programa, y énfasis en 
la formación pedagógica-didáctica.
Con relación a la primera tendencia, se constata un crecimiento importante 
de la cobertura resultado de la ampliación de los servicios del programa hacia 
otros sectores del país. En el transcurso de apenas 6 años (desde el 2003 hasta 
el 2008) se crean 5 puntos focales nuevos además del de Latacunga: punto focal 
Otavalo-provincia de Imbabura (2003), punto focal Cayambe – provincia de Pi-
chincha (2004), punto focal Wasak’entza –provincia de Morona Santiago (2005), 
punto focal Simiatug –provincia de Bolívar (2006), y punto focal Riobamba –pro-
vincia de Chimborazo (2008). 
Los puntos focales no se crean en el aire, sino que son el producto de deman-
das puntuales enmarcadas en experiencias de trabajo previas. A decir de Farfán, 
los puntos focales
(…) nacen de convenios entre experiencias de trabajo misionero, educativo y de 
desa rrollo con las poblaciones indígenas, y la universidad. Es decir, el programa se 
inserta en procesos en marcha: se utiliza la infraestructura ya existente, se responde 
a las demandas de sectores específicos y se involucran a los actores sociales (Farfán 
2008, 288).
Sobre la segunda tendencia, el programa ha vivido en este período un impor-
tante proceso de institucionalización, proceso que ha implicado un lento y a veces 
difícil proceso de adaptación del programa a los procedimientos administrativos y 
académicos de la universidad, así como a sus tiempos y dinámicas institucionales. 
Como parte de estos cambios, se traslada el centro gestión académica y adminis-
trativa a Quito, ciudad en la que se encuentra una de las sedes de la UPS.
Y, en cuanto a la última tendencia, en este período el programa ha enfatizado 
en la formación pedagógica como estrategia para asegurar la calidad de la for-
mación de los docentes interculturales bilingües, énfasis que ha implicado, entre 
otras cosas, la vinculación de docentes con una larga trayectoria en el ámbito de la 
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educación y la psicología y sus diferentes especializaciones: didáctica de la mate-
mática, didáctica de lengua, educación parvularia, psicología educativa, etcétera.
En estos 16 años de vida, el PAC se ha consolidado y ha logrado posicionarse 
en el país como la oferta educativa de educación superior más importante en el 
mundo indígena, situación que se expresa en los siguientes aspectos:
a. El programa cuenta con un equipo de docentes bastante estable, el mismo 
que además de poseer las experticias que demanda la propuesta académica, 
cuenta con una larga experiencia de trabajo con pueblos indígenas.
b. De igual manera, el programa cuenta en sus seis puntos focales con la in-
fraestructura y el equipamiento necesarios para las tutorías individuales y 
colectivas, y el trabajo autónomo de los estudiantes.
c. La propuesta académica se ha ido puliendo y ganando precisión como re-
sultado de la permanente discusión en torno a las tres áreas centrales del 
programa: la educación, la interculturalidad y el bilingüismo. Fruto de lo 
anterior, en el momento actual se cuenta con una nueva propuesta acadé-
mica que a la par que ha recuperado los elementos más importantes de la 
anterior, busca responder a los requerimientos del contexto actual.
d. El programa cuenta con una modalidad de trabajo consistente que ha sido 
validada varias veces, y que se adecúa al perfil de sus destinatarios priori-
tarios.
4. El programa académico Cotopaxi: aportes e incidencia  
en la Educación Intercultural Bilingüe
¿Cuál ha sido el impacto del programa en estos 16 años de vida?, ¿se puede soste-
ner, luego de esta larga y rica experiencia, que el PAC ha contribuido a formar los 
recursos humanos idóneos para fortalecer los procesos de educación intercultural 
bilingüe en las zonas de incidencia? Con miras a analizar el aporte e incidencia 
del programa se ha organizado el presente apartado en dos partes: en la primera 
se hace un rápido repaso de la propuesta académica del PAC, mientras que en la 
segunda parte se discuten los aportes del programa.
4.1 La propuesta académica y metodología de trabajo  
del Programa Académico Cotopaxi
Como dijimos arriba, la propuesta académica del PAC contempla cuatro titula-
ciones, cada una de las cuales considera un perfil profesional específico: docencia 
parvularia intercultural bilingüe, docencia básica intercultural bilingüe, docencia 
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y desarrollo comunitario intercultural bilingüe, y docencia media intercultural 
bilingüe. De éstas cuatro, las tres primeras se han ofertado en el transcurso de los 
16 años de vida del programa, siendo la más demandada la titulación de docen-
cia básica.
El pensum de estudios está conformado por dos áreas claramente diferen-
ciadas: el área de fundamentación y la de especialización. El área de fundamenta-
ción es común a todas las titulaciones y está conformada por cuatro bloques de 
materias: a) aquellas que proveen las bases conceptuales para la comprensión y el 
ejercicio de la práctica docente intercultural bilingüe (Pedagogía general, Psicolo-
gía Educativa, Pedagogía Intercultural Bilingüe, etcétera), b) aquellas que proveen 
los insumos básicos para la comprensión de la cultura y el contexto en el que se 
desenvuelven los estudiantes (Introducción a la Antropología Cultual, Cosmo-
visión Indígena, Realidad nacional e indígena, etcétera), c) materias volcadas al 
desa rrollo de la lengua materna, y d) materias que aportan para el desarrollo de 
destrezas de la investigación científica.
El área de especialización, por su parte, varía de titulación a titulación y con-
templa aquellas materias necesarias para desarrollar las destrezas profesionales de 
cada titulación. Así, por ejemplo, el área de especialización de docencia parvularia 
intercultural bilingüe incluye un conjunto de materias que tienen como finalidad 
central el desarrollo de las herramientas conceptuales y metodológicas necesarias 
para el ejercicio de la docencia parvularia (Problemas de Aprendizaje Infantil, 
Iniciación a la Matemática, Iniciación a la Lecto-escritura, etcétera).En la misma 
línea, el área de especialización en docencia básica incluye las materias necesa-
rias para el trabajo docente en las diferentes áreas de conocimiento (Didáctica de 
Ciencias Naturales, Didáctica de Matemáticas, Didáctica de las Ciencias Sociales, 
etcétera).
En cuanto a la modalidad de trabajo, vale destacar que el programa ha ope-
rado en modalidad semi-presencial. La opción por esta modalidad obedece a ra-
zones de índole económica de los estudiantes (los cuales no pueden abandonar 
sus lugares de trabajo) pero también a factores de orden académico, pues una 
modalidad de este tipo permite una retroalimentación permanente entre lo que 
lo que se lee y discute en clase, y la vivencia y la práctica escolar.
Para el funcionamiento en el día a día, cada quince días, durante sábados y 
domingos, los estudiantes se reúnen en los puntos focales (Cayambe, Otavalo, Si-
miatug, Riobamba y Latacunga) con los tutores que viajan desde Quito.6 En dichos 
6 En el caso de Wasak’entza, los tutores entran tres veces por semestre (al inicio, a la mitad y al 
final del semestre), debido a las complicaciones del ingreso (necesariamente en avioneta). Cada 
encuentro tiene una duración de cuatro días.
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encuentros, los tutores presentan la materia, desarrollan los temas centrales de la 
materia, despejan dudas y preguntas planteadas por los estudiantes, dan indica-
ciones para el desarrollo de las tareas, y avalúan los avances de los estudiantes en 
materia de aprendizaje.
4.2 Aportes e incidencia del Programa Académico Cotopaxi
Desde un punto de vista más cuantitativo, tenemos que en estos 16 años de vida 
el PAC ha profesionalizado y formado a un número importante de docentes que 
han contribuido a sostener y dar forma a los procesos de educación intercultural 
bilingüe en las zonas de incidencia. Veamos algunos datos:
Al momento, el PAC cuenta con un total de 254 graduados7 y un número 
mayor de egresados. La mayor parte de los graduados y egresados indígenas se 
encuentran laborando en escuelas y colegios interculturales bilingües de sus res-
pectivas zonas, ya sea como docentes o directores de las mismas. También se en-
cuentran dirigiendo las Redes Educativas, laborado en las Direcciones Provinciales 
de Educación Intercultural Bilingüe, así como en organizaciones gubernamentales 
(INNFA, Municipios, entre otros) y no gubernamentales de carácter nacional e 
internacional (CARE, Plan Internacional, entre otras). 
En cuanto a los cargos directivos en el Estado, puestos clave por su incidencia 
en la definición de políticas, vale destacar que los graduados han llegado a sitiales 
altos en la administración pública. Así tenemos el caso de la Mstr. Ilda Chaluiza, 
quien por dos períodos consecutivos ocupó el cargo de directora en la Dirección 
Provincial de Educación Intercultural Bilingüe de Cotopaxi; otros son los licencia-
dos José María Pilaguano, Morgan Montenegro, Juan Alomoto y Ernesto Baltazar, 
que han sido por varios años directores de las redes educativas de Chugchilan, 
Panyatug, Bajío y Zumac, respectivamente.
Relacionado con lo anterior, se encuentra el tema de los “educadores pro-
pios”, tema no siempre valorado con la intensidad que merece. Y es que el PAC ha 
contribuido no solo a profesionalizar y formar docentes para las escuelas inter-
culturales bilingües de las zonas de su incidencia, sino a profesionalizar y formar 
docentes indígenas de las comunidades y zonas en que las que operan las escuelas, 
aspecto de vital importancia si consideramos que uno de las condiciones básicas 
para el desarrollo de la educación propia es el contar con “educadores propios”.
7 Dato actualizado hasta febrero de 2012. Dirección de seguimiento a egresados y graduados 
UPS.
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Amable Hurtado, docente del PAC y exdirector de la Dirección de Educación 
Intercultural Bilingüe de la provincia de Cotopaxi, hace referencia a este tema 
cuando se le pregunta si el PAC ha contribuido al desarrollo de la educación in-
tercultural bilingüe:
Claro que sí, porque antes se dependía del Instituto Quilloa o de que vengan los 
estudiantes del Instituto Colta Monja. Ahora, en estos tiempos, ya no estamos im-
portando graduados o profesionales de otras provincias, sino que se está valorando a 
nuestros compañeros, a los licenciados, a los estudiantes del PAC, y también a otros 
que han estudiado en otras universidades y que están identificados con la causa de 
la educación intercultural bilingüe (…) (Hurtado, 2011).
Otro dato que vale destacar es que los egresados y graduados no solo se han 
vinculado a aquellas instituciones dedicadas de lleno al tema educativo, sino que 
también han tenido un papel protagónico en las organizaciones sociales locales y 
provinciales. Es muy común, por ejemplo, la participación de los estudiantes en 
las juntas de agua, juntas parroquiales, organizaciones de segundo grado, organi-
zaciones provinciales, etcétera.
Fotografía 5
Primer encuentro de los estudiantes de la Carrera de Educación Intercultural Bilingüe.  
Universidad Politécnica Salesiana, Quito-Pichincha, marzo 26 de 2011
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En relación a la formación misma y las capacidades desarrolladas en los estu-
diantes, podemos afirmar que el PAC ha cumplido un papel central desde el punto 
de vista profesional pero también personal. En lo personal, el programa ha tenido 
un impacto importante en la medida en que ha contribuido a que los estudiantes 
recuperen su identidad de indígenas y fortalezcan su estima en cuanto tales. Son 
frecuentes las alusiones de los estudiantes graduados a este tema, uno de los prin-
cipales desde su punto de vista:
Me ha servido para definir cómo soy, de dónde soy, para no perderme. Muchas 
personas se pierden fácilmente, sienten lo ajeno como muy propio, pero verdadera-
mente es como que se disfrazaran (…) me ha ayudado a definir quién soy, a vivir las 
costumbres de la comunidad, a hablar el castellano y el kichwa sin miedo, a hacer 
uso de nuestra propia medicina ancestral, vestimenta y formas de alimentarnos sin 
escondernos y sin negar nuestras raíces (Pilalumbo, 2011).
Lo que he aprendido en el PAC me ha servido de mucho. El PAC me ha enseñado a 
“ser”, a identificarme como mujer, como indígena, y desde este punto proyectarme 
hacia el futuro. Me ha dado muchos conceptos para saber desde dónde partir, y para 
decir “yo sí puedo”, “yo si hago” (…) moriré siendo indígena (Toaquiza, 2011).
Este tema, que a ratos suena un tanto trillado, es de fundamental importancia 
si consideramos los procesos de devaluación identitaria que ha vivido la población 
indígena como parte de los largos procesos de dominación y exclusión. En este 
contexto, estudiantes que se sientan orgullosos de ser indígenas y que expresen 
públicamente dicho orgullo, es fundamental no solo para su constitución como 
personas sino también para su trabajo como docentes.
Ligado al punto anterior se encuentra el tema de la valoración de la lengua 
y la cultura. Y es que el PAC, como parte de su aporte al redescubrimiento identi-
tario, ha contribuido también a que los estudiantes valoren su lengua materna y 
su cultura, aquel ámbito que Bonfil Batalla reconoce como el ámbito de la cultura 
propia (Batalla, 1991). Al referirse a lo aprendido en el PAC, uno de los graduados 
sostiene lo siguiente:
(En el PAC) He aprendido a respetar y valorar el idioma kichwa, porque mucha 
gente decía “kichwa nomás es”, y ahora sabemos que ningún idioma es superior e 
inferior, sino que eso nos han querido hacer creer (…) Para mí, primero es nuestro 
idioma, si perdemos nuestro idioma perdemos la mitad de nuestra identidad (Pila-
lumbo, 2011).
En la línea del fortalecimiento identitario y valoración del ámbito de la cul-
tura propia, ciertas materias del plan de estudios han sido fundamentales como 
Antropología Cultural, Cosmovisión Andina, Historia del movimiento indígena, 
entre otras; pero sobre todo el trabajo del día a día en el aula y las discusiones que 
se han desatado ya sea por iniciativa de los docentes o de los estudiantes: el tema 
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de la cultura propia, la diferencia cultural, la exclusión, el racismo, son temas que 
saltan continuamente en las horas de clase y que despiertan mucho interés por 
parte de los estudiantes.
Esta dimensión que la hemos denominado “la dimensión personal” es fun-
damental en la implementación de procesos educativos en contextos de pobreza y 
discriminación, pues es una de las garantías para apuntalar y sostener prácticas de 
aula pertinentes desde el punto de vista social y cultural. Es imposible, por ejem-
plo, infundir en los niños el valor de la lengua propia y crear ambientes en el aula y 
escuela para su uso y perfeccionamiento sino existe una convicción total por parte 
de los docentes del valor de la misma y de la necesidad de ejercerla en el día a día.
En relación al ámbito del ejercicio profesional, el aporte del PAC no ha sido 
menor. El programa ha ofrecido a los estudiantes las herramientas conceptuales y 
metodológicas necesarias para rebasar el modelo de educación tradicional, y di-
señar e impulsar procesos educativos con pertinencia social, cultural y lingüística. 
En relación al primer punto, tanto estudiantes como docentes coinciden en 
que la formación ofertada por el PAC les ha dado las bases para rebasar el modelo 
de educación bancario que ha dominado en las zonas de incidencia, e impulsar, 
en su lugar, propuestas educativas innovadoras que consideran al estudiante, que 
apuestan por un clima diferente en el aula y que plantean un rol diferente para el 
docente. Al referirse a las diferencias entre los graduados del PAC y los graduados 
de otras universidades, Amable Hurtado comenta lo siguiente:
Los estudiantes de otras universidades, en su gran mayoría, se han vuelto educa-
dores autoritarios, tradicionalistas, de imponer su razón con una metodología de 
años atrás, ya pasada. En cambio, la Universidad Salesiana forma mediadores (…) 
ya no son “los maestros”, sino los amigos de los niños, que se ponen a nivel de los 
estudiantes siendo mediadores y facilitadores de los conocimientos (Hurtado, 2011).
En la misma línea, una de las estudiantes graduadas sostiene lo siguiente 
cuando se refiere a los aportes del programa para el trabajo del día a día en el aula:
(El PAC me enseñado a) Aplicar mi propia metodología, a ser estratégica. Si pro-
pongo un tema, debo darlo de una manera en que los niños me entiendan, y que 
luego ellos en el futuro lo recuerden. A desarrollar el tema propuesto a través de ca-
minos, de estrategias, de materiales, planificaciones, a través de formas pedagógicas, 
de dinámicas, de juegos, aprovechando el aire libre, saliendo a caminar, a observar. 
Y de esta manera no maltrato a los niños, sino que educo con alegría. En ese sentido 
estamos logrando mucho (Toaquiza, 2011). 
En esto han sido claves las materias de Pedagogía, Currículo y Didáctica, ade-
más de las prácticas preprofesionales en la medida en que han constituido espacios 
en los que los estudiantes, con el acompañamiento permanente de los docentes, 
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han podido poner a prueba los conocimientos aprendidos en el aula y constatar el 
hecho de que es posible impulsar prácticas educativas diferentes.
En relación al tema de la pertinencia cultural, estudiantes y docentes coin-
ciden en que el programa les ha ofrecido las herramientas necesarias para im-
plementar un enfoque intercultural en su trabajo del día a día en aula. Cuando 
decimos enfoque intercultural nos referimos a aquella perspectiva pedagógica que 
apunta a que los estudiantes, por un lado, conozcan y valoren los elementos del 
ámbito de su cultura propia, y que, por otro, conozcan la cultura que no les es 
propia y se apropien de aquellos elementos que consideran necesarios.
La implementación de un enfoque intercultural en contextos como en los 
que ha operado el PAC es fundamental no solo porque se trata de estudiantes 
que pertenecen a grupos culturales históricamente discriminados, sino también 
porque se trata de estudiantes que, por efecto de la migración interna, se han visto 
obligados –cada vez como más frecuencia– a vivir en y entre dos mundos cultura-
les. Al referirse a este tema, una de las estudiantes sostiene lo siguiente:
La interculturalidad se aplica empezando desde lo nuestro, es decir hablando de 
nuestras costumbres, tradiciones, la vestimenta, valorando el idioma de nuestra co-
munidad; y también viene la parte teórica o la ciencia en sí que se relaciona con lo 
nuestro y con lo de los otros. Así vamos saliendo a la par con los conocimientos de 
fuera. Debemos llegar a armar un conocimiento en conjunto, ya que no nos pode-
mos quedar sabiendo solo lo nuestro sino también la parte de afuera, conocer y tener 
las bases, puesto que los niños ya no están solo en la comunidad, sino que migran a 
las ciudades donde hay una relación entre mestizos, blancos, negros, cholos. Es para 
esto que los estamos preparando, para que saliendo de su comunidad sepan que allá 
afuera hay otras costumbres, hay otra realidad (Toaquiza, 2011).
Con relación al tema de la pertinencia lingüística, el PAC ha contribuido a 
mejorar el manejo de la lengua materna y su inclusión en el aula de clase. Sobre 
el primer punto, si bien es cierto que la mayor parte de estudiantes han sido ki-
chwa hablantes, también es cierto que aquellos no han manejado correctamente 
la escritura del kichwa. En esta línea, la formación del PAC ha sido central para el 
manejo de la escritura. 
Sobre el segundo punto, docentes y estudiantes coinciden en que la forma-
ción del PAC les ha ayudado a usar su lengua materna en el ejercicio docente y 
apostar, de esta manera, por una docencia bilingüe. Al referirse a los aportes del 
PAC en el ámbito de la lengua, Alberto Conejo, docente del PAC y director del 
Instituto de Idiomas, Ciencias y Saberes Ancestrales del Ministerio de Educación, 
señala lo siguiente:
La mayoría de nuestros alumnos son bilingües y con la formación universitaria salen 
preparados para ejercer una docencia bilingüe. En los centros educativos se desem-
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peñan aceptablemente en el manejo pedagógico y comunicacional de las dos len-
guas. Así lo han demostrado y confirmado los supervisores provinciales que hacen 
el respectivo seguimiento. Lo mismo, muchos de nuestros alumnos han elaborado 
materiales educativos en sus lenguas indígenas (Conejo, 2011).
En la misma línea, uno de los estudiantes graduados sostiene lo siguiente:
El kichwa me ha servido para desarrollar el área del mismo idioma y también de 
otras áreas. También desde hace tiempo hemos venido practicando el kichwa dentro 
del aula, a pesar de las críticas (Alomoto, 2011).
El manejo del kichwa por parte de los estudiantes graduados en el PAC ha 
sido fundamental no solo para el trabajo en el aula y el ejercicio de una docencia 
bilingüe, sino también para el relacionamiento con los padres de familia y demás 
actores de la comunidad, aspecto de suprema importancia para el mismo ejercicio 
de la docencia. A decir de una de los estudiantes:
(…) el kichwa es importante saber para relacionarnos con los padres de familia, con 
los comuneros. De no saber el kichwa me sentiría como una persona rara, porque 
uno no se puede comunicar con las personas, y si solo se puede comunicar en cas-
tellano, sería una comunicación a medias, no se deja entender qué es lo que quieren 
decir. También es el sentir de los compañeros y compañeras, más de las compañeras 
comuneras, porque ellas están ligadas al idioma kichwa. Entonces nosotros también 
como profesionales debemos saber ese idioma y poder dialogar con ellas con gran 
facilidad, y tener una comunicación sin miedo a nada (Toaquiza, 2011).
Para cerrar este punto, vale considerar el tema del reconocimiento del pro-
grama en las zonas de incidencia, aspecto de vital importancia por cuanto se refiere 
al ámbito de la legitimidad del programa en un país en el que la educación inter-
cultural bilingüe ha sido catalogada como una educación de segunda clase. A partir 
del estudio La universidad en el Páramo (Castro et al., 2009) se puede sostener que 
existe una valoración positiva por parte los padres de familia y demás actores locales 
hacia los graduados del programa, aspecto que se pone de relieve en la percepción 
harto favorable en torno a sus experticias en los campos pedagógicos y lingüísticos.
A lo anterior se suma las apreciaciones de los docentes del programa que 
también dan cuenta de la aceptación del programa. Al comparar a los gradua-
dos del PAC con los graduados de otras universidades, Amable Hurtado señala 
lo siguiente:
(…) si hago un sondeo veo que si existe aceptación de nuestros graduados en la 
provincia de Cotopaxi. Se da mayor oportunidad a los estudiantes del PAC, ellos 
están en posibilidad de competir, de concursar para obtener nombramientos o con-
tratos. Esto como docente me enorgullece, porque estamos haciendo algo para que 
nuestros estudiantes estén en capacidad y abiertos a nuevas oportunidades en su vida 
profesional (Hurtado, 2011).
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Centro de Apoyo de la Carrera de Educación Intercultural Bilingüe de la UPS. 
Wasakentsa-Morona Santiago, año 2011
Apreciación que se complementa con otra del mismo docente que hace refe-
rencia ya no a los graduados sino a los estudiantes en proceso de formación, y en 
especial a aquellos involucrados en las prácticas preprofesionales:
El celo profesional por parte de los profesores se da porque los estudiantes del PAC 
han demostrado tener mayor capacidad y obtener la confianza de los padres de fa-
milia que dan mayor importancia a los practicantes que a los profesores de hace años 
y que piden a nuestros estudiantes que sigan enseñando “porque usted si enseña”. 
Esto nos indica que los estudiantes del PAC son más mediadores, que aplican nuevas 
metodologías pedagógicas y que son más dinámicos y por ende ganan espacios en la 
educación intercultural bilingüe (ibíd.).
5. Conclusiones
A partir del análisis de la experiencia del PAC en estos 16 años de vida y sus apor-
tes, se pueden inferir tres ideas generales en torno a la relación entre la educación 
superior salesiana y los pueblos indígenas:
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En primer lugar, se constata que las propuestas de educación superior sale-
siana para los pueblos indígenas han nacido a partir de demandas explícitas de la 
población indígena, y se han creado para atender a sus necesidades y problemá-
ticas como pueblos. El caso del PAC es un ejemplo paradigmático de lo anterior: 
el programa se creó a partir de la demanda de los líderes y población indígena de 
las zonas rurales de la provincia de Cotopaxi de profesionalizar a los docentes in-
dígenas vinculados a las escuelas del Sistema de Escuelas Indígenas de Cotopaxi, y 
contribuir, de esa manera, al fortalecimiento de los procesos educativos de la zona.
La capacidad de las propuestas de educación superior salesiana de responder 
a las demandas de los pueblos indígenas tiene que ver, entre otros aspectos, con 
el hecho de que aquellas han sido el resultado de experiencias de trabajo previas 
de los mismos Salesianos. La experiencia del PAC es nuevamente decidora en este 
sentido: el programa fue el punto de llegada de más de dos décadas de trabajo de 
los Salesianos en diferentes puntos de las zonas rurales de la provincia de Coto-
paxi, trabajo en el que el tema de la promoción educativa ocupó un lugar central 
junto con el tema de fortalecimiento de la organización política y el desarrollo 
rural (Martínez, 2004).
En segundo lugar, y conectado con el punto anterior, las propuestas de 
educación superior salesiana se han alineado y han contribuido a dar forma a 
los proyectos políticos de los pueblos indígenas. Nuevamente, la experiencia del 
PAC constituye un buen ejemplo: desde sus inicios, el programa apostó por la 
construcción de la “educación propia” en las zonas de incidencia, una de las de-
mandas centrales no solo de la población y líderes indígenas de la zona, sino de 
las organizaciones indígenas a nivel nacional e inclusive regional. Dicha apuesta 
supuso, para los Salesianos, la formación de un tipo especial de docente, a saber: 
un docente arraigado en su comunidad y con experticia para desarrollar procesos 
educativos de calidad y con pertinencia cultural, lingüística y política.
Ahora bien, el programa no solo se ha alineado con el proyecto de educación 
propia, sino que, de manera simultánea, ha contribuido a fundamentar dicho pro-
yecto. Gracias al PAC, y este es sin lugar a dudas otro de sus aportes, la educación 
propia ha dejado de ser un simple enunciado o ilusión, y ha pasado a ser una 
propuesta consistente, con sus propias particularidades, y que marca diferencias 
claras con los proyectos educativos impulsados ya sea por el Estado o instancias 
de la sociedad civil.
Y, en tercer lugar, las propuestas de educación superior de los Salesianos han 
tenido un impacto importante en el mundo indígena en la medida en que han 
contribuido a concretar los proyectos de los pueblos indígenas. La última parte 
de este artículo da cuenta de lo anteriormente dicho: a través de sus 16 años de 
vida, el PAC ha contribuido –a través de la formación de un número importante 
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de cuadros profesionales idóneos– a sostener y fortalecer la educación propia en 
las zonas de su incidencia. 
El aporte del PAC ha tenido que ver no solo con el número de docentes 
formados, lo que de por sí constituye un logro importante, sino con el tipo de 
docentes que ha formado, aspecto de trascendental importancia a la hora de im-
pulsar procesos educativos volcados a la formación de seres humanos integrales 
que luchan por dignificar su vida y construir un mundo más humano y justo.
La Hospedería Campesina de La Tola
Notas para entender los aportes salesianos  
al mundo indígena urbano1
Gabriela Bernal Carrera*
1. Introducción
Una reflexión sobre los vínculos entre salesianos y población indígena urbana 
en Quito supone necesariamente un análisis con dos entradas. Por una parte, los 
procesos internos de los salesianos, como parte de la Iglesia católica, y por otra, 
una mirada a los distintos mundos indígenas. La experiencia de la Hospedería 
Campesina de la Tola es una ventana privilegiada para este análisis de una relación 
que ha marcado la historia política contemporánea del país. 
En muchos sentidos, la Hospedería Campesina de la Tola constituyó uno 
de los más importantes espacios de articulación entre el mundo indígena y lo 
urbano, no solo como lugar de acogida tras la jornada laboral, sino de relación 
con la ciudad como un lugar de gestión con las instituciones del Estado a las que 
los procesos de Reforma Agraria habían conducido a la población indígena, hasta 
ese momento mayoritariamente rural. A lo largo de aproximadamente 20 años 
(1972-1992), el entendimiento de las lógicas urbanas y estatales necesarias para la 
actuación del Movimiento Indígena contemporáneo tuvo comouno de los lugares 
privilegiados a la obra salesiana la Tola.
Para inicios de la década de los setenta, el país iniciaba la explotación petro-
lera y el boom que esta produjo, supuso en la práctica la construcción de nuevos 
* Antropóloga por la UPS y magíster en antropología por la UNAM. 
1 Este texto se ha construido gracias a la discusión y aportes de Darwin Reyes Solís (docente de 
la UPS) con quien hemos trabajado desde hace algún tiempo en los procesos de los mundos 
indígenas urbanos.
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edificios en los cuales, la mano de obra indígena fue fundamental (Bottasso y 
Manangón, 2011). Esta llegada a la ciudad no fue sin duda alguna, un proceso ais-
lado de los que acontecían en ese momento en el campo; muy por el contrario, los 
procesos de inserción en las ciudades se fueron inscribiendo en antiguas prácticas 
andinas muy comunes,2 que permitieron a las sociedades indígenas contempo-
ráneas el acce so a recursos necesarios para su supervivencia tales como el acceso 
al mundo letrado de los abogados que apoyaron desde la Hospedería Campe-
sina las luchas por la tierra características de los años setenta, ochenta e inicios 
de los noventa, sin un interés definido, con confianza, como lo indica el padre 
José Manangón.
Para entender las vinculaciones entre los salesianos de la Hospedería y el 
mundo indígena en la ciudad, es menester tener presente el tipo de relaciones que 
se establecieron entre el Estado colonial y luego republicano y la población indí-
gena; este último básicamente continuó la tradición colonial con pocos cambios. 
De hecho, el Estado republicano reprodujo, explícita (con la conservación del tri-
buto de indios hasta 1857) o implícitamente (con la persistencia de prácticas coti-
dianas de exclusión y racismo), la política colonial hacia las poblaciones indígenas. 
Tal como lo señala Rivera (1993), los estados republicanos establecieron como 
política de estado la doble moral criolla. Esta permitió la inclusión virtual (dentro 
de los marcos legales) y la exclusión real (del ejercicio de los derechos ciudadanos) 
de la población indígena, ligada necesariamente a la población rural. En el caso 
ecuatoriano, esto tomó forma en la administración étnica3 que ubicó fuera del 
ejercicio del poder político del estado los temas relativos a la población indígena, 
para situarlos en las instituciones de socorro y caridad, más cercanas a la actividad 
de la Iglesia católica. Este hecho explica, de alguna manera, la fuerte presencia de la 
iglesia dentro de la formación del movimiento indígena, que es de alguna manera, 
la experiencia de quienes hicieron parte de la Hospedería Campesina de la Tola. 
Vale la pena resaltar que la administración de la población indígena por parte de 
2 En uno de los trabajos clásicos de John Murra (2009), se señala que el control vertical del 
territorio era “un ideal andino compartido por etnias muy distintas geográficamente entre sí, 
y muy distintas en cuanto a la complejidad de su organización económica y política” (Murra, 
2009: 86). En este sentido, se indica que el control vertical vinculado a la institución de la mit’a, 
como desplazamiento de poblaciones con fines de control político y militar, mostraba que el 
desplazamiento territorial de las poblaciones andinas era una práctica común que no impedía 
la continuidad de nexos con los territorios de origen. Es posible que esta experiencia histórica 
haya sido adaptada a lo largo del período colonial y republicano por las poblaciones andinas 
como una forma de control del espacio y el acceso a recursos, en este caso a lo que en la ciudad 
se podía conseguir: leyes y reconocimiento legal. 
3 El concepto de administración étnica ha sido planteado por Andrés Guerrero (1994).
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este tipo de instituciones se correspondía adecuadamente con la imagen del indí-
gena como fuera de lo racional y civilizado. 
Mediante el sistema de administración étnica, el Estado-nación mantuvo 
la problemática derivada de la situación de las comunidades indígenas fuera del 
centro político de su formación: lo urbano. Pero precisamente por ello, resulta 
importante la Hospedería Campesina, porque las puertas que la migración masiva 
como albañiles (fundamentalmente) abre para el mundo indígena, se convierten 
en la práctica en su ingreso al mundo urbano, vedado hasta ese momento por el 
Estado-nación. 
El presente trabajo intenta ubicar algunas de las características más relevantes 
de lo que ocurrió en la Hospedería Campesina, desde una mirada que recoge los 
testimonios de los salesianos, ex salesianos o voluntarios que ahí participaron. Un 
límite crucial para el presente trabajo fue la imposibilidad de conversar con los 
indígenas que de esta experiencia hicieron parte. 
En un primer momento intentaremos contextualizar la situación de las orga-
nizaciones indígenas de cara a la izquierda y posteriormente miraremos cómo se 
fueron desarrollando los procesos de la Iglesia que desembocaron en la propuesta 
de la Hospedería Campesina. A continuación presentaremos un breve recorrido 
por la experiencia en sí misma, para luego presentar algunas conclusiones.
2. La izquierda y el mundo indígena
Como ya se venía planteando, hasta la irrupción del mundo indígena en la es-
cena política nacional con el Gran Levantamiento de 1990, la lógica del Estado-
nación, ubicaba todo lo relativo al mundo indígena como un fenómeno rural,4 
lejos del poder político representado en la ciudad,5 y como eventos totalmente 
focalizados, sin la fuerza como para evidenciarse en la ciudad de Quito, centro 
del poder político. En este sentido, el Levantamiento de 1990 se constituyó en 
una irrupción violenta en el mundo urbano/blanco-mestizo, que todavía no es 
asumida. La fuerza de la costumbre insiste en mirar a la población indígena como 
exclusivamente rural. 
4 Este hecho por otra parte, permitió que se asumiera que lo indígena abarcaba todo y solo el 
ámbito de lo rural.
5 Es por ello que ya desde 1961, la llegada de los indígenas a la ciudad de Quito, cuando Tránsito 
Amaguaña, Dolores Cacuango y la dirigencia de la FEI consiguieron movilizar a una gran can-
tidad de indígenas a la ciudad de Quito, con el temor que ello suscitó. Este hecho representa, 
hasta el día de hoy, un cambio radical, en las relaciones establecidas con el Estado-nación. 
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La Federación Ecuatoriana de Indios (FEI), concretada para 1944, se con-
vierte en la primera organización indígena que intenta postularse como interlo-
cutor con el Estado-nación. Para Guerrero (1993: 104), más allá de los objetivos 
de la FEI6 y de la importancia que significa como momento fundacional del Movi-
miento indígena contemporáneo, se evidencia la presencia de un no indígena que, 
de alguna manera, auspiciaría la formación de esta organización. Se está refiriendo 
al Partido Socialista Ecuatoriano en cuya fundación hay una significativa presen-
cia, no solo de los intereses indígenas, sino de indígenas. 
Es decir, para Guerrero (la FEI) “se constituye en una suerte de aparato indi-
genista no estatal; preciso, un organismo de mediación, de expresión y traducción 
(una ventriloquia política) de sujetos sociales, los indios, carentes de reconoci-
miento (legalidad y legitimidad) y, por ende, de discurso reconocido y acceso di-
recto al sistema político” (Guerrero, 1993:102).
Desde otro punto de vista, Becker (1997) argumenta que en la fundación del 
Partido Socialista Ecuatoriano (1926), organismo “auspiciante” de la FEI, la pre-
sencia indígena no fue meramente decorativa, sino que partió del reconocimiento 
de los líderes indígenas como iguales. Becker supone que: “The paternalism which 
the left is often accused of having toward Indigenous groups in Latin America was 
absent at this encounter, nor does it betray a dependency of Indians upon urban 
intellectuals. Rather, it represents a peer relationship in which the two groups 
struggled together to achieve common goals” (Becker, 1997: 1).
Las miradas contrapuestas de Becker y Guerrero sobre las alianzas entre in-
dígenas y mestizos de cara a la organización política, son parte de un mismo fenó-
meno. Como se verá más adelante en el análisis de las relaciones entre estos actores 
en la Hospedería Campesina de la Tola, el trabajo continuo entre indígenas, vo-
luntarios y salesianos, permitió un cambio en la percepción de quienes estuvieron 
ahí trabajando o viviendo. 
La fortaleza del movimiento indígena mostrada entre 1990 y el 2000 es fruto 
de un proceso que se vislumbra, de manera más orgánica, a partir de la segunda 
mitad del siglo XX, cuando se resquebrajan las características de la relación im-
puesta por los conquistadores hacia las poblaciones indígenas y que además, se 
configura de manera orgánica entre los setenta y ochenta, por lo que lo ocurrido 
dentro los límites de la Hospedería Campesina supone un ejemplo de lo ocurrido 
en el país en ese período. Sin embargo, es menester ubicar este proceso dentro 
de las lógicas nacionales y regionales. En este contexto, para el mundo andino en 
6 Se pretendía básicamente el cumplimiento de las leyes laborales y la visibilización a nivel na-
cional de los conflictos de los huasipungueros. 
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general, los cambios más relevantes del último cuarto del siglo XX se gestaron en 
las reformas agrarias desencadenadas a partir de la Reforma Boliviana de 1953, y 
que marcaron un hito en las acciones organizativas indígenas de toda la región.
Siguiendo el ejemplo boliviano, Ecuador y Perú realizaron sendas Refor-
mas Agrarias. Diversos autores (Phillips, 1985; Weismantel, 1994: 103) señalan, 
para el caso ecuatoriano, que si bien la primera Reforma Agraria (1964) se dio en 
parte por la presión de las organizaciones vinculadas a los partidos políticos de 
izquierda, fue también por el miedo de que la Revolución Cubana se extendiera 
por el continente, lo que obligó a las elites a tomar cartas en el tema de la tierra. En 
el caso de Ecuador, las sucesivas reformas agrarias de la década de los sesenta tu-
vieron un curioso matiz. La Reforma Agraria afectó, básicamente, a las haciendas 
del Estado para aliviar la demanda de tierras, sin afectar a las grandes propiedades 
particulares. El problema del acceso a la tierra por parte de las poblaciones indí-
genas constituyó un barniz pero sin aportar soluciones reales.
A partir de la década de los sesenta, y concretándose en los setentas, surgen 
una serie de movimientos de reivindicación étnica. En algunos casos se llega a 
mencionar que se produjo una etnogénesis, caracterizada por Albó (1982) como la 
emergencia de la conciencia étnica en los propios interesados. Este planteamiento 
fue debatido sin arribar a consensos claros. Sin embargo, más allá de la definición 
teórica, los procesos de búsqueda y afirmación de las identidades étnicas fueron 
una constante. A finales de la década de los ochenta, el discurso de la identidad 
étnica había cobrado fuerza entre la población indígena y se constituyó en la base 
para cuestionar la construcción mestiza y monocultural del Estado.
A lo largo de la década de los ochenta las organizaciones indígenas se con-
solidan y trascienden los ámbitos locales más pequeños para, paulatinamente, 
conformarse en organizaciones nacionales. En Ecuador, la actual CONAIE (Con-
federación de Nacionalidades Indígenas del Ecuador), se forma en 1986, tras la 
fusión de la CONFENIAE (Confederación de Nacionalidades Indígenas de la 
Amazonía Ecuatoriana) y la ECUARUNARI (Organización de las Nacionalidades 
Indígenas de la sierra andina). Posteriormente, se unió a ellas, la COICE, (Con-
federación de Organizaciones Indígenas de la Costa Ecuatoriana). Desde una vi-
sión regional, se observa una experiencia común entre los distintos movimientos 
indígenas andinos: un origen fuertemente vinculado a las corrientes políticas 
de izquierda.
En el caso ecuatoriano, el origen de esta vinculación se remonta a inicios 
del siglo XX, cuando los partidos socialista y comunista establecieron una alianza 
importante con grupos indígenas de la sierra norte (Olmedo, Cayambe) para cues-
tionar la posición de la población indígena dentro del Estado. Sin embargo, esta 
alianza, con aspectos muy positivos para ambas partes, adquirió un carácter de 
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ventrílocua,7 establecido por la misma administración étnica que se pretendía 
combatir. El ventrílocuo se define como un intermediario que “conoce la semántica 
que hay que poner en boca de los indígenas, que sabe el contenido, la gama y el 
tono de lo que el estado liberal quiere y puede captar” (Guerrero, 1994: 242). Este 
papel asumido por los partidos de izquierda, de alguna manera, trasciende ese mo-
mento histórico y se convierte en la urdimbre encubierta de las relaciones poste-
riores entre movimiento indígena, organizaciones clasistas y partidos de izquierda.
Más adelante, para los años cincuenta y sesenta, en función del discurso ge-
nerado por la Revolución boliviana del 52, se fue generando una ideología na-
cionalista y unificadora que intentó borrar lo étnico. Todo aquello que hiciera 
alusión a “indio” se vio como racismo (Albó, 1994). En Ecuador, fue el momento 
en que el Estado-nación proclama al “mestizo” como el nuevo protagonista de 
su proyecto (Silva, 1995). Desde la derecha y la izquierda se rechazó el usó de la 
antigua denominación. Así, los indios pasaron a convertirse en “campesinos”, y 
sus comunidades en “sindicatos campesinos”. Este discurso caló profundamente 
en Perú y Bolivia especialmente. En Ecuador, este cambio discursivo no llegó a 
imponerse debido a que el Estado empezaba a fortalecerse, aunque también las 
nuevas organizaciones indígenas. 
La presencia de la izquierda en los procesos organizativos indígenas que venía 
desde inicios de siglo XX empieza a fracturarse debido a la emergencia, cada vez 
más notoria, de una iglesia renovada por el Concilio Vaticano II (1962-1965) entre 
la población indígena y, sobre todo, por la incapacidad de entender los procesos 
internos de la población indígena que fortalecía su discurso de cara a la identi-
dad étnica:
el discurso dominante en la izquierda, que consideraba a los campesinos como el 
furgón de cola de los movimientos revolucionarios porque, al ser ya dueños de sus 
parcelas, eran técnicamente “pequeños burgueses”. Pero detrás de esa jerga concep-
tual estaba el prejuicio étnico de siempre: los obreros y mineros, aunque proletarios, 
ya estaban civilizados, mientras que esos campesinos en el fondo seguían siendo 
indios (Albó, 1994: 58).
Esta falta de sensibilidad sobre el factor étnico por parte de los grupos de iz-
quierda motivó la formación de grupos más cercanos a las raíces culturales de los 
organizados. Para 1973 cuatro organizaciones campesinas bolivianas lanzaron el 
Manifiesto de Tiwanaku, en el cual se subrayaba que si bien la opresión es econó-
mica y política, esta tiene fundamentalmente raíces culturales e ideológicas. Tam-
7 Según Guerrero (1994), el ventrílocuo se encarna, sobre todo, en el amplio espectro de me-
diadores entre el Estado y la población indígena, sobre todo en el ámbito legal: “tinterillos” y 
abogados.
La Hospedería Campesina de La Tola 677
bién en el Ecuador, lo étnico empezaba a ser reivindicado como eje fundamental 
de las luchas de la población indígena.
Desde la izquierda, cada vez se profundizaba la distancia con la población in-
dígena, en el sentido de que no se sabía exactamente si las nuevas organizaciones, 
surgidas además por presión del Estado para la adjudicación de las tierras tras la 
Reforma Agraria, eran movimientos de clase o étnicos. 
Dentro del movimiento indígena contemporáneo, los vaivenes entre clase o 
etnicidad se originan en la articulación de las distintas regiones al Estado. Por un 
lado, se observa que la región de la sierra ha tenido una articulación centenaria a la 
sociedad dominante y, por tanto, una relación más cercana y directa con el Estado 
colonial y luego republicano, sin contar con la centenaria lucha por la tierra. Por 
otro lado, existen pueblos que, históricamente, se han encontrado fuera de lo que 
se concebía como el espacio nacional, es decir, la Amazonía. Estos grupos tienen 
contacto con la sociedad nacional y su estado desde épocas más recientes en el 
tiempo (tal vez podemos afirmar que el contacto más directo se inicia a mediados 
del siglo XX) y, por tanto, establecen relaciones y propuestas diferentes.
Pero la pregunta sobre el énfasis de las organizaciones indígenas está lejos 
de ser respondida excluyendo cualquiera de las dos opciones. Indudablemente los 
movimientos indígenas tienen un contenido clasista y étnico. Así lo reconocen y lo 
afirman sus dirigentes contemporáneos. Sin embargo, es necesario dejar al menos 
esbozado un tema fundamental que puede mostrar el punto de fractura entre lo 
étnico y lo clasista: la tierra. 
La lucha por la tierra fue, para el movimiento indígena serrano, el eje que 
articuló sus luchas desde el momento mismo de la conquista, y por ello, el apoyo 
recibido en la Hospedería de la Tola constituye un elemento crucial respecto a una 
demanda ampliamente reconocida dentro del mundo indígena de los años setenta 
y ochenta. Este hecho difiere sustancialmente de la población amazónica, cuyo 
conflicto por la tierra empieza a ser evidente a mediados del siglo XX. Y en este 
contexto, para 1986 surge la CONAIE como la primera organización con cobertura 
nacional que articulaba, independientemente de los partidos de izquierda, una pro-
puesta indígena de cara a la sociedad nacional. Para 1990, el primer levantamiento 
indígena nacional mostró al país que la problemática de la tierra estaba sin resolver 
y que la población indígena, tanto serrana como amazónica, estaba dispuesta a pe-
lear por ella8. La CONAIE, hasta ese momento desconocida, mostró que era capaz 
de posicionar las demandas de la población indígena en la escena nacional.
8 “Nosotros hemos sido constantemente invadidos, desde que llegó a nuestro país la denominada 
colonización de los españoles, pero hoy nos planteamos la recuperación de nuestras tierras, 
porque éstas deben estar en manos de quienes las trabajamos en el campo y hoy, se nos acusa 
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Las dos Reformas Agrarias (1964, 1973) dejaron vacíos sobre el tema de te-
nencia de la tierra en la sierra e impulsaron la colonización de las tierras amazóni-
cas. Estos dos hechos (vacíos en el tema de tenencia de la tierra y colonización), se 
fueron constituyendo en el nicho sobre el que se organizó el movimiento indígena 
contemporáneo. Con la expedición de la Ley de Desarrollo Agrario en 1994, en 
contra de los planteamientos de la CONAIE,9 se intentó, una vez más, incorporar 
a la población indígena a la lógica del desarrollo capitalista, al plantear los temas 
de tenencia de la tierra solamente en función de la producción y sin contar con 
ella como eje de reproducción cultural. Los principales planteamientos de esta 
ley10 contribuyeron a mitigar la presión sobre el acceso a la tierra en la sierra, pero 
a costa de las tierras comunales, con la consiguiente desarticulación comunitaria.11 
En la Amazonía la ley tampoco contribuyó a solventar los graves problemas gene-
rados por la confrontación entre colonos y pueblos amazónicos; ganadería y caza, 
no son por naturaleza, esquemas compatibles entre sí.
Con este hecho, fundamentalmente en la Sierra, la lucha por la tierra pierde 
peso frente a otro tipo de demandas y también se produce, en cierto sentido, una 
transformación de la tierra como medio de producción para transformarse bási-
camente en un elemento simbólico. Sin embargo, en la Amazonía, los territorios 
de los pueblos indígenas siguen amenazados por la presencia de colonos y empre-
sas. Por esto, su lucha por la tierra está vigente y constituye una de sus demandas 
más importantes sobre la que se organiza la demanda por la cultura. Existe un 
claro vínculo entre tierra comunal y cultura.12 El territorio es el espacio para la 
de estar invadiendo propiedades privadas, cuando esas tierras siempre han sido nuestras” (Luis 
Macas, Diario Hoy, 1990/06/18).
9 Según Luis Macas: “Una desintegración de las comunidades indígenas, el fin de la reforma agra-
ria y la privatización del agua, son las principales consecuencias negativas (de la aprobación de 
esta ley)” (Diario Hoy, 1994/06/04).
10 1. Desaparición del Instituto Ecuatoriano de Reforma Agraria y Colonización, hecho que eli-
minó la interferencia de esta entidad estatal en el mercado de las tierras rurales privadas y 
comunales. La nueva ley eliminó al Instituto Ecuatoriano de Reforma Agraria y Colonización 
y, así, desaparece la interferencia de esta entidad estatal en el mercado de tierras rurales privadas 
y comunales. 2. Se creó el Instituto Nacional de Desarrollo Agrario (INDA) para legalización 
y titulación de tierras, expropiación de predios y organización del Catastro de Tierras Rurales 
del Ecuador. 3. La Ley admitió la división y legalización de títulos individuales de propiedad 
sobre las tierras comunales, hecho prohibido por la Reforma Agraria (Navas, 1998).
11 Es precisamente esta desarticulación la que va a traer el fenómeno hoy observado de una 
creciente apropiación del espacio urbano y de las actividades comerciales por parte de la po-
blación indígena.
12 César Pilataxi en una conversación informal hace aproximadamente dos años, daba cuenta 
de cómo la desarticulación de las tierras comunales en la zona de Cayambe había dado paso a 
una ruptura en los procesos de transmisión cultural que hasta hace poco se habían mantenido 
vigentes.
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reproducción cultural y la autonomía. Las fricciones que crecen al interior del 
movimiento indígena, donde se perciben sobre todo las diferencias entre sierra 
y amazonía (ECUARUNARI y CONFENIAE), podrían, entre otras razones, estar 
vinculadas al hecho de que las demandas más “étnicas”, provenientes de la CON-
FENIAE, tienen una relación profunda con la lucha por la tierra. De manera dife-
rente, una vez que la lucha por la tierra pasa a segundo plano, las demandas más 
clasistas (con relación a la exclusión y la pobreza) se vuelven el eje de la organiza-
ción serrana.
3. Movimiento indígena e Iglesia católica
3.1 Los horizontes abiertos por los documentos de la Iglesia católica
Para entender el surgimiento de la Hospedería Campesina así como su vincula-
ción con los mundos indígenas urbanos, es necesario entender el itinerario mismo 
de la Iglesia católica durante la segunda mitad del siglo XX. Este período estuvo 
marcado por cambios considerables dentro de la Iglesia católica universal y dentro 
de las iglesias latinoamericanas. En el contexto global, la presencia de Vaticano II 
(1964) marcó una ruta singular para las acciones apostólicas de la Iglesia católica. 
El Vaticano II plantea una Iglesia que ya no se mira a sí misma exclusiva-
mente, sino que se pone en diálogo con el mundo, sale al encuentro de las nuevas 
realidades que le plantea el contexto social, cultural y político de la época con-
temporánea. Una iglesia que sale al encuentro de los desafíos de la realidad. Una 
iglesia que se deja desafiar también por esa realidad y empieza a pensarse de otra 
manera inicia a pensarse ya no como sociedad perfecta al margen del mundo, sino 
dentro del mundo, eso constituye un cambio total. Se trata de una iglesia dentro 
del mundo que quiere ubicarse al servicio de la persona y al servicio de los pobres 
(Farfán, 2011).
A partir del Vaticano II se puede entender además, otros avances en la cele-
bración de la fe, entendida como comunión, como participación. Inicia a verse ya 
no solamente como la Iglesia en donde se va a consumir sacramentos, sino a par-
ticipar. Es la comunidad la centralidad de la experiencia en la celebración litúrgica; 
este hecho le permite abrirse a la realidad que se está dando justo en la mitad del 
siglo XX. Posteriormente, los documentos de Medellín, Puebla, Santo Domingo 
y Aparecida, plantean aportes específicos para la Iglesia y para los pueblos lati-
noamericanos en específico; la Iglesia de cada país fue desarrollando su propia 
reflexión en torno a los temas que la Iglesia global iba planteando y las prácticas 
pastorales de cada uno fueron configurándose con características particulares. 
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Fotografía 1
Mujeres indígenas en cursos de capacitación, (cerca de 1990)
Los planteamientos del concilio Vaticano II aterrizan directamente en el 
documento de Medellín, con una importancia especial para la realidad latinoa-
mericana. Los obispos en Medellín (1968) se reúnen para hacer una lectura del 
Vaticano II a partir de la realidad latinoamericana. Es necesario tomar en cuenta la 
realidad de los años setenta en América Latina: conflictos políticos con la presencia 
de los gobiernos militares; un proceso de reflexión sociológica sobre su propia 
realidad con la aparición de movimiento social organizado. Estos fenómenos su-
ponen para la iglesia latinoamericana un desafío fundamental: abrirse al mundo 
de la gran mayoría de sus feligreses, los pobres. Los procesos político económico 
reflejados en las imposiciones económicas de corte liberal, el marxismo presente 
con fuerza en toda América Latina, las ideas de revolución en los jóvenes, fueron 
configurando un escenario que planteaba un gran reto para la Iglesia. 
Respecto a esta realidad, Medellín planteó que era necesario entender a la 
Iglesia como servidora de los pobres para poder desatar procesos liberadores en 
todos los campos. El discurso de una iglesia liberadora se convierte en el germen 
que dará lugar al documento de Puebla. El esfuerzo de Puebla radicó en alcanzar 
un camino de comunión entre Iglesia y comunidad. Puebla va a subrayar en la 
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necesidad de evangelizar desde la comunidad, desde sus necesidades, esto lleva a 
trabajar en la iglesia participativa.
Concordantemente con la polémica desatada por los 500 años de Conquista y 
Colonización de América Latina, Santo Domingo planteó, en cambio, el tema de la 
evangelización. Este documento realizado justo en 1992, año de conmemoración 
de los Quinientos años, apunta a un nudo conflictivo de la iglesia en América La-
tina, pues allí confluyen tendencias diversas desde la línea de la liberación y otras 
posiciones más conservadoras, que surgen, en parte, debido a las transformaciones 
de la Iglesia Romana. En este sentido, Santo Domingo pasa de la sensibilidad so-
ciológica que habían marcado Medellín y Puebla a una sensibilidad antropológica-
cultural. En Medellín y Puebla no aparecen los pueblos indígenas ni el pueblo afro, 
porque la preocupación previa era responder a la superación de la dependencia, 
mientras que en Santo Domingo se parte de la pregunta de cómo evangelizar al 
otro, al diferente. Este hecho está vinculado con que dicho evento se llevó a cabo 
en el año de conmemoración de los quinientos años que obligó a repensar lo que 
ha pasado con los pueblos indígenas y afros en el continente. Santo Domingo sin-
tetiza el esfuerzo por una reflexión sobre la inculturación de la Iglesia en comuni-
dades, nacionalidades y pueblos diversos, aunque sin la dimensión política de años 
precedentes, debido fundamentalmente, a que dentro de la Iglesia en sí misma, se 
tendía a otros debates. Con relación a los efectos de la Teología de la Liberación, el 
debate se alejaba de lo político para volver a un discurso espiritualista, que recla-
maba “la centralidad de Cristo” en el discurso y la acción de la Iglesia.
3.2 Los salesianos en el Ecuador a partir del Vaticano II
Con el Vaticano II se abrieron nuevas formas de realizar la misión de la Iglesia 
en América Latina Medellín plantea a la Iglesia y a las comunidades religiosas el 
desa fío de cómo atender a las comunidades pobres. Todo esto generó crisis y di-
ferencias dentro de las filas eclesiales en toda América Latina, y obligadamente, se 
generaron cambios que permitieron una renovación pastoral.
En el caso de la Comunidad Salesiana del Ecuador su preocupación y re-
flexión relativas a los retos que plantea la Iglesia católica en sus documentos y las 
rea lidades de las personas y comunidades con las que ha trabajado históricamente, 
motivaron a la comunidad salesiana a debatir su misión; el tipo de obras y su ubi-
cación; la formación de los salesianos; el conocimiento del mundo al cual se quería 
atender; la opción por los destinatarios de su labor; en síntesis, la opción por los 
pobres. Los años setenta permitieron reestructurar las obras y sus destinatarios a la 
luz de Medellín. La apertura de las misiones andinas, la apertura de la Hospedería 
Campesina en la Tola, entre otras obras, constituyeron una clara opción pastoral 
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por un nuevo modelo pastoral de caminar junto a la gente y la metodología pasto-
ral de acompañamiento. Fue en esos años, precisamente, que la Iglesia se encontró 
más inmersa en el proceso social y político que vivía el Ecuador. 
Las misiones en el mundo andino que surgen a la luz del documento de Me-
dellín suponen un reto al trabajo misionero salesiano previo. Los salesianos habían 
tenido una larga experiencia de contacto con pueblos indígenas amazónicos, pero 
su presencia en el mundo andino resulta nueva tanto para la comunidad religiosa 
como para las comunidades indígenas entre quienes van a realizar su pastoral. Es 
definitivamente una nueva relación entre religiosos e indígenas y una nueva forma 
de hacer pastoral. 
Pero así como fueron apareciendo nuevas formas pastorales y nuevas obras, 
también se replantearon obras que ya tenían décadas de experiencia como las mi-
siones en el pueblo shuar, o la presencia de los salesianos en las escuelas y colegios. 
Para los salesianos posconciliares, las misiones amazónicas supusieron un cuestio-
namiento teológico y antropológico acerca de sus prácticas evangelizadoras, tales 
como los internados, que en su momento fueron la respuesta de una época de la 
iglesia constituida como proceso civilizatorio. De forma más contemporánea, no 
hay que olvidar que el ingreso de los colonos y la globalización obligó a los sale-
sianos a buscar otro tipo de lugares para continuar sus proyectos pastorales, por 
ejemplo en la lucha por la tierra.
Por otro lado, al interior de la Sociedad Salesiana, existe una gran diversidad 
de opciones y maneras de entender el mundo social y eclesial. En este sentido, aun 
cuando las perspectivas de la Iglesia católica contemporánea retornan a enfoques 
pastorales más clásicos como escuelas y colegios; otros trabajan desde horizontes y 
opciones diferentes tales como Chicos de la calle, pueblos shuar, achuar y kichwa, 
pueblo negro, jóvenes empobrecidos. Detrás de estas opciones pastorales subyacen 
criterios sobre la concepción de la Iglesia y, obviamente, sobre la experiencia de 
Don Bosco que resulta clave para su accionar. 
3.3 Iglesia católica, izquierdas y movimiento indígena
La participación de la Iglesia católica en la formación del movimiento indígena 
no dejó de tender nexos con la izquierda urbana, que se evidencia, por ejemplo, 
en la experiencia de la Hospedería Campesina, através de la presencia de jóvenes 
voluntarios de distintas universidades de Quito que participaron en temas de salud 
y leyes, fundamentalmente.
Como ya se ha dicho, el Concilio Vaticano II abrió las puertas de la Iglesia 
católica a los retos que la historia planteaba a la doctrina religiosa. En este sen-
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tido, se propusieron cambios formales (misas en las lenguas vernáculas), así como 
cambios relacionados con una democratización de la institución. Probablemente, 
el fruto más visible del Concilio Vaticano II fue la actitud crítica frente a las mi-
serias que el capitalismo había producido en los países llamados subdesarrollados. 
Vale considerar que el discurso sobre el desarrollo fue generado por el presidente 
Truman, en 1949, en el período preconciliar. 
En el caso ecuatoriano, la Iglesia católica había sido objeto de expropiación 
de sus grandes latifundios de origen colonial por la Revolución Liberal de fines 
del siglo XIX. Sus propiedades pasaron a formar parte del patrimonio del Estado 
y alquiladas a personas naturales para su administración. Sin embargo, el esquema 
de dominación sobre la población indígena se mantuvo intacto. Por ello, a la luz de 
los cambios auspiciados por el Concilio, y cuestionados por las miserables condi-
ciones de vida de los feligreses indígenas, curas y monjas asumen un compromiso 
que se puede resumir en la “Opción Preferencial por los Pobres”. Esta opción se 
tomó en la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, llevada a 
cabo en Medellín Colombia en 1968 y que suponía, fundamentalmente, un com-
promiso con el ser humano en su totalidad; es decir cuerpo y alma.
En el encuentro de Medellín participó, entre otros, Monseñor Leonidas 
Proa ño, Obispo ecuatoriano comprometido con la población indígena y la trans-
formación social. Su figura carismática sintetiza la posición de la iglesia “conver-
tida” a los pobres que asumió un compromiso radical con la población indígena. 
Educación, capacitación y tierras fueron, entre otros, los temas con los que se 
trabajó desde la Iglesia de Riobamba. 
Cabe destacar un primer período dentro de este proceso, adscrito a una no-
ción más bien desarrollista de la situación de los pueblos indígenas y que puede 
encontrar paralelismo con la “Teología del Desarrollo”, que ha sido considerada 
como paso previo al desarrollo de la “Teología de la Liberación”. 
El trabajo pastoral de monseñor Proaño con la población indígena se irra-
dió hacia los centros urbanos donde florecieron, especialmente en la década 
de los ochenta (y hasta mediados de los noventa), las llamadas Comunidades 
Eclesiales de Base. Estas agrupaciones se convirtieron en los núcleos de reflexión 
cristiana que suponían, fundamentalmente, que “la fe cristiana lleva al com-
promiso político (…) El cristiano debe seguir los dictámenes de su conciencia 
iluminada por el Evangelio. Entonces, su conciencia le dirá cuál es el partido 
político que más garantías le ofrece de que su participación contribuya eficaz-
mente a la liberación de los hombres” (Proaño, 1989:180-181). Bajo esta idea 
numerosas personas se involucraron en distintos movimientos de izquierda, 
sobre todo a nivel urbano. 
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Monseñor Proaño planteó una “pedagogía del trabajo popular” que partía 
del conocimiento de la realidad para cambiarla. Ubicar necesidades, fijar objetivos, 
jerarquizarlos, ubicar recursos humanos y materiales, repartir responsabilidades 
y evaluar eran, desde una mirada general, elementos de su esquema de trabajo 
(Velázquez, 1989). Pero fue, sobre todo, su convicción en el valor de la persona 
humana más allá de su formación académica, lo que permitió sembrar la idea de 
la participación social como una forma para llevar adelante procesos ciudadanos. 
Tal enfoque marcó un hito para los trabajos con poblaciones marginadas y se 
remitía a la idea de construir una sociedad distinta. Estas dos ideas, participación 
y construcción, fueron los cimientos sobre los que la iglesia posconciliar, sentó su 
nueva relación con la población indígena del país. El trabajo eclesial en las zonas 
indígenas fue, entre otras cosas, dando paso al surgimiento del movimiento indí-
gena contemporáneo. 
Mientras tanto, la izquierda que se había alejado de las organizaciones indí-
genas desde, aproximadamente, mediados de los años sesenta, al no comprender 
sus demandas culturales, había desarrollado su propio itinerario. Hasta cerca del 
fin de la década de los ochenta, las organizaciones obreras, fundamentalmente 
urbanas, tuvieron un protagonismo indiscutible. Sin embargo, “el FUT [Frente 
Unitario de Trabajadores] aún tiene una visión clasista y quiere supeditar los an-
tagonismos étnicos a los de clase: la condición de indígena se subordina a la de 
campesino” (Calderón, 1995:35).
Más allá del movimiento obrero, la izquierda urbana estaba mucho más in-
fluenciada por los sucesos internacionales. Los eventos latinoamericanos de insur-
gencia armada repercutieron también en el país. Una parte de la izquierda apostó 
a estrategias político militares que se evidencian en el surgimiento de Alfaro Vive 
Carajo o Montoneras Patria Libre, que durante los años ochenta se confrontaron 
con el Estado por las armas. 
De fondo, tanto la izquierda urbana como los movimientos indígenas están 
atravesados por una constante discusión sobre el poder. En tanto excluidos del 
Estado, su objetivo final es el acceso a este y, por ende, el control del poder. Dentro 
de esa discusión, se ha oscilado entre la “construcción” y la “toma” del poder. En 
el momento en que los movimientos político militares se expresaban, su noción 
apuntaba a una “toma del poder”. Mientras tanto, el movimiento indígena, más 
influenciado por el trabajo pastoral de la Iglesia católica, se encontraba más cer-
cano a la idea de “construir el poder”. 
La política represiva del gobierno de León Febres Cordero (1984-1988) su-
mado a la caída del Muro de Berlín en 1989, muestran la pérdida de referentes para 
la izquierda ecuatoriana. En este contexto, 1990 se presenta con la novedad del 
Levantamiento Indígena de junio. La irrupción en la escena nacional de un grupo 
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con sorprendente capacidad de movilización cuestiona a la izquierda que descubre 
un movimiento fuerte con objetivos concretos: tierra y cultura. Cabe mencionar 
que, para la izquierda, el discurso de la identidad no era nuevo, pero no había sido 
analizado como potencial movilizador. En vista de todos estos factores, al interior 
de la izquierda se propone un “viraje táctico” hacia el movimiento indígena. Los 
siguientes años de movilizaciones van mostrando la fortaleza de un movimiento 
que había venido “construyendo” su propio poder mediante un minucioso trabajo 
de base. 
4. Lo urbano y lo rural: un análisis desde la Hospedería 
Campesina La Tola
La Hospedería de la Tola nace en 1973 como obra salesiana para servir a las pobla-
ciones indígenas migrantes en la ciudad de Quito. Básicamente atendía a varones 
indígenas que venían a trabajar en albañilería, limpieza de casas y calles, cargado-
res en los mercados y en general obreros en sectores periféricos de la ciudad. La 
atención que prestaba en sus iniciosconsistió en el hospedaje y, posteriormente, 
añadió otros servicios tales como alimentación, apoyo legal, salud y educación. 
Cabe recalcar que hasta finales de los años sesenta, aproximadamente, para 
los salesianos, el trabajo con el mundo indígena se limitaba a la amazonía. Fue 
Idelfonso Gil, inspector colombiano de esa época, quien señaló que el mundo 
indígena no se limitaba a la amazonía y que se debía ingresar al mundo serrano; 
las misiones de altura tales como Zumbahua, Simiátug, Cayambe y Salinas son 
fruto de esta visión. Para 1971, algunos teólogos salesianos coordinados por el P. 
Juan Bottasso, empiezan a visitar los fines de semana la zona de Zumbahua y, en 
retribución a la acogida que recibían en sus casas de la zona, invitan a los indígenas 
a “visitarlos” en Quito. En octubre de 1973 se inició con la Hospedería Campesina; 
y con ella, una presencia que trascendió el mero hospedaje, aunque inicialmente 
tuvo que vencer dificultades inmediatas como la necesidad de un espacio ade-
cuado para pernoctar, ya que inicialmente, cuando los indígenas se quedaban a 
dormir, lo hacían en la sacristía. Cuando se ubicó una zona del edificio salesiano 
de la Tola, el P. Solís, entonces su director, concedió este local para hospedar a los 
indígenas que empezaban a venir a Quito como albañiles o como cargadores en la 
zona del mercado Central. En ese mismo año, se llevó a cabo la Segunda Reforma 
Agraria. Para la implementación del local se contó con el apoyo del rector de la 
Universidad Católica de ese entonces, el padre Hernán Malo González, y de algu-
nos estudiantes de dicha universidad, especialmente de derecho, quienes colabo-
raron activamente en la adecuación del local. Sin embargo, los colaboradores más 
inmediatos y permanentes fueron los estudiantes de teología salesianos. 
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Hasta ganarse la confianza de la población indígena, la Hospedería inició 
como una experiencia pequeña que, sin embargo, fué ganando prestigio entre 
la gente que trabajaba en Quito hasta convertirse en un centro de acogida con 
particular impulso. Pero la receptividad del pueblo indígena urbano tuvo como 
correlato la desconfianza del barrio de la Tola, en el que sus habitantes cuestiona-
ban cómo es que siendo un barrio “decente” llegara tanto indígena allí, portador 
de problemas y que afeaban el barrio. No obstante, no hubo problemas porque 
la presencia indígena en la zona se limitaba a la noche, luego de las extenuantes 
jornadas de trabajo. Este hecho fue evidenciando una de las claras contradicciones 
de la población urbana que reproduce viejos patrones de pensamiento colonial: 
necesitamos de los indígenas (como albañiles o como cargadores) pero nos in-
comoda verlos. Se los atraía para que hagan el trabajo que la gente “decente” no 
quería rea lizar; a pesar de ello, se los maltrataba constantemente.
Cabe recalcar que para esa época, ya funcionaba otra hospedería campesina 
llevada adelante por las Madres Lauritas. Sin embargo el contraste que esta ex-
periencia presenta con relación a la Hospedería Campesina Salesiana, tiene que 
ver con que, en la casa de las Lauritas, los indígenas eran fijos y funcionaba como 
una pensión. En cambio, el éxito de los salesianos consistió en que la Hospedería 
siempre mantuvo abiertas sus puertas para todo tipo de personas que iban y ve-
nían de acuerdo con sus necesidades. Este hecho la convirtió en un espacio libre 
de presiones o condicionamientos, del que los indígenas fueron apropiándose. La 
especificidad de la Hospedería se atribuye a que atiende a ese “otro” en la ciudad, 
fuera del ambiente al que había sido trasladado el mundo indígena serrano: el 
campo, lo rural, lo agrario. 
Esta experiencia que estuvo vigente mientras el mundo indígena hacía suyo 
el mundo urbano, se fue agotando como propuesta a mediados de la década de 
los noventa. Según Armando Muyolema, durante los años setenta, el mundo ur-
bano era un espacio desconocido ni siquiera pensado como destino definitivo, y 
tan solo considerado como el último recurso de supervivencia económica para la 
migración laboral temporal. Para los años ochenta, paralelamente a los cambios 
en la estructura productiva del país, la educación trae a varios jóvenes indígenas 
a las ciudades, pero aún en términos muy marginales y vista como un fenómeno 
externo a las comunidades. Sin embargo, muy poco se ha trabajado acerca del im-
pacto del movimiento indígena en la escena política nacional y las repercusiones 
simbólicas en el mundo indígena del proceso organizativo iniciado con el Gran 
Levantamiento de 1990. La irrupción de las marchas indígenas en el espacio ur-
bano significó no solo la entrada en la escena política sino la desmitificación del 
espacio urbano como lugar prohibido y vedado al mundo indígena. No solo que 
a la fuerza se tomaron plazas y calles, sino que se fue construyendo lentamente un 
nuevo imaginario de lo urbano como espacio para el mundo indígena
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Mientras funcionó, la Hospedería Campesina recibió el apoyo de distintas 
ONG, pero también, y esto cabe destacarlo, el apoyo voluntario de numerosos 
estudiantes de distintas universidades. El apoyo legal que ahí recibieron diversos 
dirigentes indígenas fue clave para las luchas de las organizaciones de los años 
setenta y ochenta. La paulatina apropiación de la ciudad y de los sistemas jurídico 
políticos estatales, a más del creciente ingreso a la educación, sin contar con el 
agotamiento de la agricultura como medio de producción a nivel nacional, con-
tribuyeron a un proceso de urbanización del mundo indígena poco estudiado 
que significó, en la práctica, el fin de la Hospedería Campesina tal como ha había 
funcionada a lo largo de más de 20 años.
La división urbano/rural ha sido utilizada para la organización político ad-
ministrativa del país, pero en la actualidad resulta insuficiente para entender y 
transformar la complejidad socio económica a lo largo y ancho del país. Uno de 
esos fenómenos complejos que destroza el ideal platónico de dividir al territorio 
desde una idea pura es la migración interna y externa. Por ahora solamente vea-
mos la migración de las poblaciones indígenas a ciudades como Quito, Guayaquil, 
Machala y Portoviejo, entre muchas otras. Este fenómeno tuvo su apogeo desde los 
años setenta debido a las demandas de las nuevas urbes construidas con los fondos 
provenientes del petróleo amazónico. 
Las poblaciones indígenas masculinas dejaban momentáneamente sus co-
munidades para trabajar en la ciudad. Ese fenómeno poco a poco fue cambiando y 
convirtiéndose en un proceso de proporciones considerables para la estructura de 
la sociedad ecuatoriana, hasta llegar a la actualidad con generaciones de indígenas 
que han nacido, vivido, estudiado y trabajado en las ciudades. Estas generaciones 
poseen identidades que nada tienen que ver con el campo ni con lo agrario. Cabe 
recalcar que las migraciones indígenas han sido permanentes desde antes de la 
llegada de los españoles y no han dejado de ser una realidad constante en la con-
quista, en la colonia, el período de conformación republicana y en la época actual. 
No es una realidad que inicia en los setenta, pero en esa década se profundizan 
las migraciones indígenas a la ciudad de Quito debido a los complejos procesos 
político-económicos que vive el país. 
Es a esta realidad que la Comunidad Salesiana intentó responder con la Hos-
pedería, dando un servicio de hospedaje para aquellos que llegaban a la ciudad a 
trabajar ocasionalmente. En un primer momento la ciudad temió a estas pobla-
ciones que vienen a realizar lo que los urbanos no quieren realizar. En el fondo 
este rechazo muestra el racismo permanente que nuestra sociedad ecuatoriana no 
ha podido superar. 
La población del barrio empezó a hacer problema. Ellos decían que es un barrio 
decente y veían a los indígenas que llegaban a la Hospedería como algo malo, como 
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una invasión. Consideraban que los indígenas iban a dañar el barrio. Allí hubo una 
primera negación de la migración, pero al mismo tiempo se los necesitaba en la 
ciudad. ¿Quiénes hacen las cosas que los citadinos ya no quieren hacer? (entrevista 
a Juan Bottasso).
A pesar de los primeros rechazos, las relaciones entre los migrantes y los 
citadinos se fueron dando y cada vez se va rompiendo las fronteras de estos con-
ceptos. Cada día, los jóvenes y los adultos de las comunidades, parroquias, cabe-
ceras cantonales se mueven entre el mundo urbano y el campo. Ellos tienen como 
parte de su rutina “atravesar” estos dos mundos y las relaciones socio culturales y 
económicas que establecen no corresponden a uno solo. 
A partir de los años setenta, con los fondos provenientes de la producción 
petrolera en la Amazonía ecuatoriana, las ciudades inician un proceso de creci-
miento demográfico inesperado. Este fenómeno genera ciudades cambiantes que 
crecen sin medida y desordenadamente pero que requieren mano de obra para su 
construcción y para sus nuevos sistemas de producción. 
Fotografía 2
Niños indígenas de la Hospedería Campesina, (cerca de 1990
A esto hemos de sumar la gran escalada tecnológica en los medios de comu-
nicación, los cuales generan un imaginario atractivo para las nuevas generaciones: 
“la ciudad como un mundo para el futuro”. “La ciudad de las luces”. “La urbe que 
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nunca duerme, que siempre está activa”. “La ciudad como el futuro para todos”. 
Es el viejo concepto discutido hasta el cansancio sobre la ciudad como campo 
simbólico. La ciudad es un horizonte instalado en las periferias, en los jóvenes y en 
muchos sectores. Dicho campo simbólico se traza como un conjunto de sentidos a 
seguir. No importa si las noticias, las muertes de personas en el camino a ese hori-
zonte sean transmitidas con sensacionalismo o inmoralidad: el campo simbólico 
sobre la ciudad está construido y se lo ejecuta en la vitalidad de cada periferia sea 
personal o colectiva. 
Estos dos fenómenos: el crecimiento de las ciudades, especialmente Quito y 
Guayaquil; y el nuevo imaginario de la ciudad como el futuro prometedor para 
todas las personas generan un efecto migratorio del campo a la ciudad en busca de 
nuevas oportunidades básicamente económicas. Para el mundo indígena la ciudad 
que siempre fue lugar de migraciones temporales, un lugar para trabajar ahora se 
potencia esta realidad y llega a ser un lugar para vivir. 
El agotamiento del tema agrícola como sistema de subsistencia en las familias indí-
genas, por el nuevo recurso laboral en la ciudad sumado a las repercusiones de las 
movilizaciones indígenas genera un nuevo mundo indígena urbano que continúa 
cambiando. El que era migrante ha cambiado, ahora es residente, vive aquí en Quito. 
(Bottasso, 2011).
Existen imaginarios construidos que aunque no tienen asidero en las expe-
riencias concretas de las poblaciones indígenas se transforman en construcciones 
vitales fundamentales y estructuran como horizontes de lo que se “debe hacer”. La 
ciudad es uno de esos imaginarios que conducen las acciones de las poblaciones 
indígenas que hasta ahora necesitan el apoyo de instituciones como la Iglesia para 
lograr su acometida. 
Como parte del crecimiento de la urbe surge un fenómeno singular muy 
poco estudiado: muchas comunidades indígenas que eran periféricas antes, que-
dan ahora atrapadas en la nueva ciudad. Algunas de ellas son rodeadas por urba-
nizaciones, dentro de parroquias urbanas importantes, o incluidas en el perímetro 
urbano actual. Podemos mencionar las comunidades de Tumbaco, las comuni-
dades de las partes bajas del Ilaló, las de Lumbisí, o sectores como Cutuglagua, 
Puengasí, entre muchas otras. 
Esto hace que el fenómeno indígena urbano tome rostros diferentes, pues no 
son migrantes sino nativos, pero sus tierras han sido urbanizadas. Ellos continúan 
con sus procesos culturales pero reeditados pues la urbe hace que sus formas de 
vida se adaptada a las nuevas situaciones cotidianas. No debemos olvidar, además, 
que las ciudades especialmente serranas han tenido presencia indígena siempre. 
Existe una presencia milenaria de la población indígena en las ciudades, que ha 
sido tamizada en las redes del colonialismo para mostrar al indígena como un “mi-
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grante”, un visitante fuera de sitio, que nunca será totalmente parte de la ciudad. 
Aún aquellos que siempre vivieron en su territorio y que ahora este territorio ha 
sido urbanizado, son mirados como ajenos al ecosistema urbano. 
Las ciudades surgidas a partir de la conquista no se implantaron en todos 
los casos sobre territorios vacíos, en la mayor parte de los casos, como en el de 
Quito y de gran parte de las ciudades serranas, se retomaron antiguos poblados 
prehispánicos en los que se anclaban diversas poblaciones indígenas. Pese a este 
hecho, el colonialismo fue imponiendo la idea de que la población indígena debía 
estar confinada en lo rural, mientras la población criolla y más tarde mestiza, debe 
ubicarse en las ciudades.
La experiencia ecuatoriana muestra ciudades que se han consolidado con el 
aporte desde sus periferias. Las periferias reestructuran el centro: en el momento 
que se insertan, están obligadas a “entender” la centralidad, pero dicha compren-
sión la realizan desde su mundo, desde sus sentidos, lo cual hace que su compren-
sión de la ciudad sea “otra”, diferente y sus procesos vitales activados desde esa 
“otredad” de comprensión y, por lo tanto, desde esa otredad de vida
Las lógicas campesinas, indígenas y afro conviven y se recrean en las ciudades. 
Ellas se muestran en los barrios, en las parroquias y en las familias que realizan ri-
tuales, fiestas, ceremonias típicamente agrarias o rurales. Lo rural vive en la ciudad, 
así como la ciudad vive en lo rural debido a los medios de comunicación. 
En el ahora de las ciudades lo rural y lo urbano conviven, no son contra-
rios ni superiores ni inferiores, sino rostros de una misma realidad que permea 
espacios y tiempos. Esto que en la realidad acontece de esta forma, necesita sin 
embargo, un marco epistemológico no colonial que pueda comprenderlo en su 
justa dimensión.
4.1 La mirada campesina de la ciudad
Como las ciudades han sido espacios en los que conviven diversidades culturales y 
regionales, sus imaginarios son diversidades construidas desde mundos diversos. 
Por ello podemos encontrar muchas formas de pensar, sentir y vivir. Por ejemplo 
el mundo indígena urbano está construido desde lo mítico. La ciudad está pensada 
desde las construcciones espacio temporales míticos. La racionalidad es nueva y 
existe un conflicto en la nueva realidad entre las construcciones racionales de los 
jóvenes indígenas urbanos, estudiados en una ilustración moderna y los comu-
neros migrantes que estructuran su realidad desde otras perspectivas. Pero todos 
ellos se relacionan y tejen redes sociales dentro de la ciudad con objetivos comunes.
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Lo que sí está claro es que las poblaciones indígenas han tomado un camino: el vivir 
mejor, ellos se han dado cuenta de su realidad de pobreza y dicen que eso no va más. 
La salida a la pobreza es su horizonte. Ahora, no está claro para el mundo indígena 
el camino para lograr ese objetivo: unos eligen el capitalismo, otros anhelan regresar 
a lo ancestral, otros miran la comunidad (entrevista a José Manangón). 
Es común encontrar población indígena urbana que sigue pensando en su 
llakta y no logra comprender las lógicas de la ciudad. Su tierra, la comunidad en 
la que nació se convierte en referente ritual y no en una realidad concreta; es decir, 
piensa su comunidad local como horizonte festivo, de cosecha, de anhelo para 
regresar algún día, de celebración con su gente. Pero ya no la tienen en su mundo 
cotidiano, pues la ciudad es su cotidianidad. Por ello es necesario un proceso de 
re-educación para entender las lógicas y los procesos de la ciudad para que la vida 
sea posible. 
Por toda esta gama de realidades, es necesario la creación de espacios cita-
dinos que permitan aglutinar a las poblaciones migrantes, que otorguen espacio 
para el debate de sus realidades y que permitan ser críticos con lo que el sistema les 
ofrece frente a sus dimensiones culturales. En este sentido, una apuesta desde los 
salesianos para construir un nuevo espacio de pastoral con la población indígena 
urbana debe tomar en consideración las nuevas características de la población, 
muy distinta de aquella a quien sirvió con la Hospedería Campesina.
Dentro del imaginario social del mundo indígena el trabajo es fundamental. 
Ellos siempre están buscando un trabajo. En los años setenta solamente eran los 
varones, pero ahora es general, hombres y mujeres quieren trabajar. Dentro de la 
cultura indígena el ocio, la vaguería están mal vistas y son duramente sancionadas. 
El trabajo se lo aprende con la familia desde muy pequeños en el mundo agrícola. 
No es que el sector campesino se constituya en un mal trabajo sino que ha 
quedado reducido al ámbito de la subsistencia y eso dificulta los sueños y posibi-
lidades personales, familiares y comunitarias. De allí que el trabajo agrícola debe 
ser complementado o remplazado por otras fuentes, y, así, la ciudad se convierte 
en el nuevo referente laboral. 
Generalmente los trabajos están codificados desde la familia y eso se tras-
lada a la ciudad: la albañilería, por ejemplo, se sostiene desde las familias; en la 
recolección de chatarra está presente toda la familia; los talleres de mecánica o 
de instalaciones eléctricas son familiares. Dar trabajo a un familiar es positivo y 
apreciado en las comunidades. 
Un eje nuevo dentro del mundo laboral indígena urbano es la política o los 
puestos de trabajo en el estado. Los indígenas piensan en el Estado como opción 
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a través del acceso a cargos públicos por votación, docentes de escuelas y colegios 
estatales, burocracia administrativa del estado nacional o gobierno local.
4.2 Los conflictos
Las permanentes movilizaciones indígenas a la ciudad han traído conflictos entre 
los grupos que coexisten en las urbes. El primero que podemos mencionar sin 
temor a equivocarnos, debido a la cantidad de relatos de los indígenas, afro-des-
cendientes y otros grupos culturales, es el racismo en el mundo cotidiano. Veni-
mos de sociedades coloniales en las que el indígena fue inferiorizado, considerado 
humano, pero menor. No hemos logrado superar esa estructura racial para cla-
sificar a las personas. En los discursos, el racismo no es aceptado, pero en la vida 
cotidiana, en las relaciones laborales o encuentros en los espacios de la urbe la 
discriminación y la inferiorización son elementos diarios de la convivencia. 
Pero el pueblo indígena que siempre ha estado presente en las urbes, hoy más 
que antes, intenta rehacer sus procesos y asumir la ciudad como un espacio más 
dentro de su mundo. Eso implica reestructuraciones en sus formas de vivir. 
Dentro de esas reestructuraciones no hay un solo camino y no hay claridad 
de cuál es el horizonte para caminar hacia el ideal, sino que existen procesos con 
aciertos y errores y solo la historia podrá juzgar si los caminos que se tomaron 
fueron o no válidos. Por ejemplo, algunos grupos indígenas toman el capitalismo 
como ruta, no lo comprenden, pero entienden que el dinero otorga poder y segu-
ridad. Eso hace que se debiliten sus concepciones tradicionales y que se fomenten 
experiencias de acumulación. Existen poblaciones indígenas que se pierden en el 
mundo capitalista, pues conciben el capital como felicidad y pueden llegar a orga-
nizar bandas para robar y obtener dinero fácil en las ciudades. 
5. Algunas conclusiones
El entorno urbano de la ciudad de Quito es testigo elocuente de la ancestral pre-
sencia indígena en la ciudad, espacio donde prevalecen, en la percepción con-
temporánea de los quiteños, las huellas coloniales de la historia: por un lado, la 
re-configuración hispana de la ciudad; pero, por otro, y sin duda la más cruel, la 
vigencia de los patrones de dominación que se fueron imponiendo en los territo-
rios conquistados. De esta manera, la milenaria presencia indígena en la ciudad, 
tamizada en las redes de la dominación, sigue mostrando al indígena como un 
“migrante”, un visitante fuera de sitio que nunca será totalmente parte de la ciudad. 
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Es necesario poder visualizar algunos elementos claves de los imaginarios que 
a partir de la conquista, se van generando, afianzado y evolucionando alrededor 
del campo, los mestizos y los indígenas. Las ciudades surgidas a partir de la con-
quista no se implantaron siempre sobre territorios vacíos. En la mayor parte de 
los casos, como en el de Quito, se retomaron antiguos poblados prehispánicos en 
los que se anclaban diversas poblaciones indígenas. Pese a este hecho, el colonia-
lismo fue imponiendo la idea de que la población indígena debía estar confinada 
en lo rural, mientras la población criolla y más tarde mestiza, debe ubicarse en 
las ciudades. Las ciudades, pese a haber retomado el entorno geográfico de los 
asentamientos prehispánicos previos e, incluso, formas de organización social del 
espacio, se convirtieron en el factor de la dominación a la población indígena.
En el Ecuador de hoy, los límites internos entre lo rural y lo urbano impues-
tos desde el estado colonial y republicano se insertaron en un esquema cultural es-
pecíficamente andino. Este esquema responde a la noción de que espacio y tiempo 
forman una unidad indivisible. En esta idea, pacha es tiempo-espacio como una 
unidad. Cabe mencionar también que la noción de pacha también es usada para 
designar las edades del mundo del ciclo mítico andino (Mamani Condori, 1996: 
638). En el mismo sentido, la idea del espacio (traducido algunas veces como pai-
saje), es importante en la construcción no solo de mitologías sino también para 
la estructuración de relaciones políticas, religiosas y sociales de los grupos que 
lo habitan (Bernand 1991; Howard-Malverde, 1990; Lynn y Choque, 1999). Esta 
particular asociación entre tiempo-espacio, relaciones políticas, sociales y ciclos 
míticos, determinará la relación de los distintos grupos humanos que habitan ac-
tualmente el Ecuador y, en particular, la ciudad de Quito. 
Con las reducciones impuestas por el Virrey Toledo hacia 1590 (Moya, 1995: 
123; Rivera Cusicanqui, 1991:4), se obligó a la población andina a un reordenarse 
alrededor de las ciudades, violentando la organización espacial propia de los sis-
temas andinos. De esta forma, imposición, violencia y poder colonial, quedaron 
ligadas al sentido mismo de la ciudad (Mamani Condori, 1996; Dávalos, 2001a).
Este esquema de dominación cuyos orígenes se remontan a la división jurí-
dica entre la República de Indios y la República de Españoles, plantea lo urbano 
como el espacio de lo blanco-mestizo y lo rural como lo indígena que, pese a todo, 
forman parte de una continuidad social. Dentro de esta continuidad social, el 
conjunto es una sociedad que liga a estos dos polos en forma de estratificaciones 
profundas. Lo urbano no existe en contraposición a lo rural, sino como parte 
de un continuo, en el que los límites simbólicos de una y otra parte representan 
también los límites de lo indígena y lo no indígena. Y mucho más, en la ocupación 
del espacio se condensan y toman forma las situaciones globales. Los eventos po-
líticos y sociales, no ocurren independientemente del espacio, se “encarnan” en el 
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espacio. No en vano dentro de la cosmovisión indígena el espacio en sí mismo es 
un indicador de identidad.
A lo largo de la historia colonial, se pueden evidenciar dos tipos de migracio-
nes: la primera y más conocida, aquella que se realizaba de forma obligada como 
parte de los trabajos impuestos a la población nativa. Pero del otro lado, existió un 
segundo tipo de migración, aquella que resultaba de la iniciativa indígena y que se 
apegaba a un diseño cuidadosamente elaborado de supervivencia, en unos casos, 
fruto de medidas colectivas y en otras, como decisiones personales. Sin embargo, 
el objetivo era el mismo: escapar a las excesivas demandas del estado. 
Dentro de la dominación generada por la invasión española, la población in-
dígena encontró en la migración una estrategia de supervivencia y una posibilidad 
de subvertir el orden colonial impuesto por la división jurídica entre la República 
de Indios y la República de españoles. De esta forma se accedió, a través de la 
migración, a un espacio que había sido demarcado como netamente español, sin 
perder por ello su condición de indígena, pero fuera de los controles que pesaban 
sobre la población estacionaria en un solo lugar.
Karen Powers Vieira (1994) ha demostrado cómo la migración en la Real Au-
diencia de Quito, durante la etapa colonial, fue una estrategia de sobrevivencia in-
dígena, que además se convirtió en un factor determinante en la estructura política 
racial y cultural de la sociedad colonial. En el mismo sentido, otras investigaciones 
en el área andina han propuesto que desde el inicio de la colonia la migración 
supuso fuerzas laborales suplementarias para las comunidades, desmontado la 
tradicional idea de que la migración implicaba necesariamente una ruptura con 
las comunidades de origen.
Entre las conclusiones más relevantes del estudio de Powers Vieira, se men-
cionan, por ejemplo, que la migración permitió la adaptación de los pueblos 
indígenas al nuevo orden colonial; contrariamente a lo que se podría pensar, la 
migración permitió que se reprodujeran y transformaran las sociedades indígenas 
desde dentro. Se impidió también la determinación precisa de su número para 
subvertir el sistema extractivo y se estimuló también importantes transiciones 
económicas y políticas a nivel más amplio. Otra de las conclusiones apunta a un 
análisis de las economías andinas desde la lógica prehispánica en las que se reque-
ría una residencia extraterritorial en áreas distantes para la explotación de recursos 
necesarios para las comunidades.
Más allá de la articulación evidente entre economía y migración, se señalan 
los estilos migratorios como un elemento que permitiría entender por qué la mi-
gración no contribuyó a la desintegración grupal y a la eventual hispanización. Al 
parecer, los indígenas de la Audiencia de Quito tendían a emigrar en grupos de 
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familia hacia el mismo lugar, en un modelo que permitía la sobrevivencia étnica. 
Así los grupos se formaban nuevamente y se reconstituía la organización social. 
En el contexto de la opción campesina de los Salesianos del Ecuador por los 
pobres, la Hospedería de la Tola, en el cantón Quito, expresa una apuesta por el 
mundo indígena urbano. Una apuesta por un fenómeno reducido para los años 
setenta, pero que luego se convirtió en un fenómeno constitutivo de la ciudad 
quiteña. Para comprender la inspiración de esta obra salesiana, aparte de los do-
cumentos de la Iglesia, es importante la influencia local de monseñor Proaño y su 
acción con los indígenas pobres. 
La hospedería en la Tola, es parte de una respuesta de la comunidad salesiana 
frente al contexto nacional que tenía matices concretos: inicio de la luchas por la 
tierra, el trabajo en la ciudad, la explotación laboral en la ciudad. Para dar res-
puesta a esto se crea la Hospedería, para ofrecer un espacio digno desde el cual se 
puedan construir nuevos procesos pastorales desde los pobres. No era solamente 
un lugar para dormir; se trataba de generar espacios para debatir la realidad y 
apoyar las luchas legales por la tierra. 
“La hospedería cumplió su papel en tres áreas básicas: 
a. La legal. Existía una oficina con equipo de abogados para enfrentar la lucha 
con la tierra. Básicamente con jóvenes abogados católicos. Al inicio apoyó 
los Consultorios jurídicos de la Universidad Católica, pero luego se inde-
pendizó. 
b. El área de la medicina. Se trabajaba con enfermedades comunes como los 
parásitos, la desnutrición, la tuberculosis, enfermedades de la piel, enfer-
medades respiratorias
c. El área de educación. Trabajaba con voluntarios para la alfabetización con 
la metodología de Paulo Freire. Desde esta área se visitaba las comunidades 
y desde allí se lograba entender la realidad para trabajar una educación con 
desde sus necesidades” (entrevista a José Manangón).
En la actualidad, la hospedería no tiene el mismo sentido del pasado. La reali-
dad del indígena ha cambiado y la hospedería puede enfrentar un nuevo contexto 
para convertirse en un espacio de debate y discusión de la nueva realidad. 
Las diversas obras de la comunidad salesiana con el pueblo indígena surgen 
desde su concepción de la dignidad de la persona, la dignidad del “otro” especial-
mente de la dignidad del pobre, del indígena, del joven empobrecido. Si revisa-
mos el proceso histórico de la ciudad podemos ver la dimensión del “otro” muy 
humillada. Por siglos esta categoría del “otro” nos remitía al racismo, explotación, 
humillación y negación cultural. Desde esa perspectiva, las obras salesianas se 
plantean la necesidad de repensar la categoría del otro. Fundamentalmente ese 
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otro excluido en la organización y toma de decisiones de la sociedad, ese otro joven 
marginal, ese otro negro, ese otro indígena.
No podemos generar procesos de dignidad, de derechos humanos, derechos 
a la tierra a través de relaciones yo/otro atadas a dicotomías superior-inferior, ci-
vilizado-bárbaro o sabio-ignorante. Fue y es necesario trabajar las interrelaciones 
entre diferentes; en el caso de la Hospedería, se contribuyo a repensar las relaciones 
con el mundo indígena urbano. 
Si la dignidad de la persona, la dignidad del otro indio urbano constituyo el 
horizonte de la pastoral en la Hospedería, esta se convirtió en un espacio para la 
construcción de sujetos activos de su propio proceso. 
Allí, se logró establecer conexiones con las comunidades y la pastoral se re-
hace desde las luchas por los derechos, la lucha por la educación propia desde su 
cultura, las luchas por la tierra y la búsqueda de nuevas fuentes laborales en la 
ciudad. Todo esto configuró una nueva forma de pastoral, entendida como acom-
pañamiento de los procesos de las personas y grupos humanos que expresaban sus 
propias necesidades. Es una nueva mirada de la comprensión de lo que significa 
hacer comunidad cristiana, desde la gente.
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El Centro Cultural Abya-Yala es una institución salesiana cuya finalidad es promo-
ver la interculturalidad y la identidad de los pueblos indígenas de América Latina 
así como proporcionar referencias sobre las culturas y pueblos e informar a la so-
ciedad civil sobre sus derechos creando, desde las ciencias sociales, nuevas posibili-
dades para una sociedad intercultural. Su acción ha dado forma a varias iniciativas 
culturales y académicas, la más conocida de las cuales es la Editorial Abya-Yala, 
junto a la cual se debe mencionar también la Carrera de Antropología Aplicada, el 
Centro de Documentación y el Museo Amazónico, todas ellas situadas en Quito. 
¿Cuál es su relevancia para la presencia salesiana? ¿Qué le ha añadido y en 
qué consiste su novedad? ¿De qué manera ha enriquecido y transformado el perfil 
de la acción salesiana respecto al mundo indígena y las misiones? Con el presente 
artículo pretendemos responder a tales interrogantes indagando en dos de sus 
principales iniciativas: la editorial Abya-Yala, hoy por hoy la más importantes de 
América Latina especializada en pueblos indígenas; y la Carrera de Antropolo-
gía Aplicada, actualmente incorporada en la oferta académica de la Universidad 
Politécnica Salesiana del Ecuador. Postulamos que ambas experiencias resultan 
significativas porque son un punto de quiebre de las prácticas habituales de la 
congregación respecto, en primer lugar, a la producción y difusión de información 
sobre los pueblos misionados; y, en segundo lugar, al tipo de relaciones cultivadas 
con el mundo académico adscrito, especialmente, a la antropología. 
1 Comunicadora social y magíster en comunicación y desarrollo. 
2 Escritor e investigador. 
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El tono de este artículo coloca los datos y la crónica al servicio de la ilustra-
ción episódica de las rupturas planteadas. La metodología ha tomado en cuenta 
información primaria obtenida, principalmente, a través de sucesivas entrevistas 
con el fundador y mentor del Centro Cultural Abya-Yala, el Dr. Juan Bottasso 
Boetti, sdb. Al mismo tiempo, se ha revisado las investigaciones y artículos pro-
ducidos sobre la editorial, tales como la investigación de Cucurella (2001) y los 
artículos de Dietz (1996) y Juncosa (1987, 2001, 2003a y 2003b), además de ana-
lizar los catálogos y la información que reposa en los archivos editoriales. Para los 
datos de la Carrera de Antropología, nos basamos en las investigaciones de Bartoli 
(2002), Tello (2010) y la muy reciente de Susana Andrade (2011), así como en la 
información proporcionada por la Universidad Politécnica Salesiana. 
2. La editorial Abya-Yala: de los shuar a los pueblos  
indígenas de América 
Para facilitar la comprensión de este notable proyecto de conocimiento de los pue-
blos latinoamericanos, planteamos sus principales hitos históricos cuyos inicios se 
remontan a la creación, en 1975, de la editorial Mundo Shuar, con la finalidad de 
documentar, investigar y difundir el conocimiento sobre la cultura shuar. 
La misión salesiana se radicó en la Amazonía desde 1893 en una época en la 
que la evangelización equivalía a la aculturalización eurocéntrica de las culturas 
“paganas” y a la tarea de civilizar a los “salvajes” a través de la educación y el tra-
bajo. No se debe olvidar que la misión salesiana en la Amazonía Ecuatoriana fue 
en parte impulsada desde el mismo Estado a través del Congreso Nacional para 
civilizar a las poblaciones bárbaras del Oriente. En aquel entonces, Ecuador consi-
deraba que el territorio de frontera estaba en peligro de invasión y, ante la falta de 
una presencia gubernamental oficial, solicitan a la Santa Sede que nombre Vicarios 
Apostólicos1. Lo que requería el Estado, de ese entonces, era una presencia para 
frenar la invasión de los vecinos del Perú, tal como sucedió con los Jesuitas en el 
Mainas para obstaculizar el avance de los portugueses. “Fue una solución colonia-
lista y la mantuvo el Estado Liberal que toleró estas prácticas por la necesidad de 
llevar civilización a estos territorios… El slogan que guió todas las expectativas de 
los misioneros, fue evangelizar civilizando. Se trataba de llegar a personas primiti-
vas, salvajes y la única opción es civilizarla para luego poder evangelizarlos. De tal 
manera que evangelizar se transforma en un sinónimo de civilización” (entrevista 
a Juan Bottasso, noviembre del 2011). En la práctica de las misiones evangelizado-
1 Desde 1983 la mayor parte de los shuar quedaron en una circunscripción eclesiástica confiada 
a los Salesianos, el Vicariato Apostólico de Méndez y Gualaquiza.
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ras este modelo se reflejaba, por ejemplo, en cambios de nombres de los indígenas 
por nombres europeos, principalmente españoles. Al inicio, las prácticas incluían 
la sustitución de la familia por una especie de internado, donde los niños eran 
recogidos por las misiones evangelizadoras y educados lejos de sus padres. 
Fotografía 1
Folleto explicativo de Ediciones Mundo Shuar (Sucúa, 1975)
Desde los inicios, los salesianos se preocuparon por conocer la cultura Shuar, 
aunque al principio como mediación eficiente para la evangelización. Sin em-
bargo, muchas de las investigaciones misioneras2 permanecieron inéditas por la 
falta de un canal de divulgación o fueron publicadas en medios de propaganda 
misionera como el Boletín Salesiano. Para 1957, por iniciativa del obispo Cándido 
Rada y del joven salesiano Lino Rampón, se funda el Centro Misional de Investi-
2 Desde el inicio, los salesianos impulsaron publicaciones acerca de la cultura shuar. Se destaca 
lo escrito por el P. Miguel Allioni, por ser el primero en abordar el tema desde una perspectiva 
cotidiana, enfocándose en temas como enfermedades, agricultura, medios de transporte, etc. 
Su manuscrito fue publicado por Mundo Shuar en 1978.
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gaciones Científicas (CMIC), situado en la Casa Salesiana de El Girón, en Quito, 
con el objetivo de sistematizar y difundir las investigaciones generadas en las mi-
siones sin pretender publicaciones de tipo enciclopédico, “sino estudios parciales, 
de acuerdo a los planes de investigación específicos y concretos que se trabajen” 
(Bottasso, 1982: 56). El CMIC, pese a su breve trayectoria, trató de ser un espacio 
de amplia cobertura, no restringido al ámbito religioso, y al mismo tiempo, de 
formación. Una de las publicaciones relevantes que se le atribuyen a esta iniciativa 
consiste en Mitos, leyendas e historias de la Nación Shuar, de Siro Pellizaro, publi-
cado en 1961. A esta institución se debe, también, el haber recogido, ordenado y 
exhibido la primera colección de cultural material shuar que conformará, luego, 
la base del actual Museo Amazónico (ver el artículo de Gnerre en este volumen).
En 1975, en la misión salesiana de Sevilla Don Bosco, nació la iniciativa edi-
torial Mundo Shuar que comprendía un centro de documentación y una serie 
editorial para difundir documentos de difícil acceso, estudios antropológicos sobre 
la cultura shuar que implicaba, incluso, la traducción de los mismos del inglés 
al español y, en algunos casos al shuar para garantizar su acceso; contribuir a la 
recuperación de sus riquezas lingüísticas y culturales, comprometiendo a las ge-
neraciones nuevas a la recuperación de sus tradiciones; e incluir investigaciones 
de otros grupos étnicos afines del territorio.3 Antes de constituirse en un medio 
de divulgación de investigaciones salesianas y científicas, Mundo Shuar también 
fue un espacio para la creación de textos “para-educativos indígenas”, producidos 
conjuntamente con jóvenes shuar luego de organizar con ellos jornadas culturales 
y de recolección de datos sobre la tradición cultural de las comunidades. La histo-
ria colectiva se reconstruyó a partir del relato biográfico de historias de vida y la 
consulta directa de los jóvenes a sus ancianos. 
Los alumnos de la misión de Sevilla Don Bosco, con sus profesores, siste-
matizaron la información obtenida del diálogo con sus mayores que se difundió 
luego a través de publicaciones usadas como material didáctico en el Sistema de 
Educación Bilingüe y Radio Federación Shuar. Esta primera experiencia fue muy 
importante pues también integró actores académicos de gran calidad, con quienes 
se logró articular metodológicamente los conocimientos. Entre los primeros cola-
boradores, constan el P. Silvio Broseghini y Santiago Fruci, entre otros salesianos. 
Mundo Shuar produjo varias series que abordaron diversos campos de la vida 
sociocultural shuar: prácticas medicinales, la organización familiar, las prácticas 
productivas y sistemas económicos, el mundo religioso y mitológico; mitos, cán-
ticos de amor, de guerra y curación, para la cacería; así como otros textos relativos 
a estudios etnohistóricos y lingüísticos sobre los shuar. 
3 Estas líneas editoriales se retoman en la Editorial Abya-Yala y explican ampliamente el motivo 
de su evolución y aporte editorial.
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Fotografía 2
Reproducción de la primera página del artículo sobre Abya-Yala publicado  
por la revista latinoamericana de comunicación social Chasqui (CIESPAL, Quito 1987)
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Mundo Shuar hizo posible una de las primeras traducciones de un estudio 
antropológico referido a un pueblo amazónico ecuatoriano: Shuar, Pueblo de las 
Cascadas Sagradas, de Michael Harner (1978). Por lo tanto, esta primera etapa 
articula las necesidades pedagógicas y políticas del pueblo shuar con el mundo 
académico, con la meta de contribuir a recuperar, identificar y traducir todo la 
información posible sobre este pueblo. Uno de los méritos indudables de esta pri-
mera etapa es el haber contribuido a conformar el mayor corpus editado de una 
lengua indígena con traducción interlineal, a través, por ejemplo, de la edición 
en lengua shuar de 12 tomos de mitología y de poesía. Con ello, ha impulsado la 
estandarización de la escritura de la lengua shuar. Asimismo, la editorial inició la 
práctica de ubicar tesis producidas en medios locales e internacionales sobre los 
shuar ya sea para incluirlas en el centro de documentación como para publicarlas.
El surgimiento de Mundo Shuar no se puede comprender al margen de la 
creación de la Federación Shuar, en 1964, el acontecimiento más importante tanto 
para este pueblo amazónico como para las mismas misiones salesianas, quienes 
asumieron las metas históricas de los shuar en respuesta a una tendencia cada vez 
más fuerte en la Iglesia misionera de América Latina. El siguiente testimonio de 
Juan Bottasso, hace patente esta asociación:
Para 1968 se dio en Melgar4 una reunión eclesial que representó un campanazo, 
un llamado de atención, teniendo en cuenta que con el Concilio Vaticano II tuvo 
lugar un replanteamiento teológico. El documento allí producido fue un referente 
que animó el espíritu de Abya-Yala. La Iglesia en el mundo ya no se ve como una 
ciudadela sitiada por enemigos, sino más bien en un rol de acompañamiento a la 
gente y de participación en sus planteamientos, problemas, tropiezos. Fue un viraje 
bastante fuerte; aplicado a las misiones es un cambio total de método. Se pasa de la 
misión de servicio a la formación de líderes políticos que asumen el manejo de su 
destino. En toda la colonia, y hasta mediados del siglo XX, se los veía como necesita-
dos de tutoría, por eso la Federación Shuar es un cambio radical porque implica un 
reconocimiento de que estas poblaciones se componen de personas mayores, cons-
cientes de sus problemas, que pueden defenderse en primera persona, sin necesidad 
de padrinos ni voceros. 
Aunque fue muy importante que en nuestras escuelas aprendieran el castellano, por-
que no habrían podido pelear en Quito por sus derechos hablando solo el shuar; ade-
más porque debían conocer la mentalidad del mundo blanco mestizo. La Federación 
Shuar todavía existe y es activa, aunque ha tenido sus tropiezos, porque además ha 
sido penetrada por el proceso de la politización y eso divide y radicaliza posiciones: 
se han introducido intereses personales de sus dirigentes. Pero finalmente el destino 
de este pueblo está en sus manos: no se requieren extraños, misioneros o lo que sea. 
4 Primer encuentro misionero latinoamericano Melgar (Colombia), abril 1968.
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Son ellos los que deben manejar su destino, y este es un paso fundamental” (entre-
vista a Juan Bottasso, noviembre, 2011).
En el contexto del fortalecimiento de la Federación la experiencia de Mundo 
Shuar pretendía constituirse en un espacio para el registro de su cultura: 
Lo primero fue desfolklorizar el discurso, porque a los amazónicos se los conocía 
como un conjunto de pueblos folklóricos, extraños, con costumbres incomprensi-
bles y algunas de ellas discutibles. En esos tiempos en Quito era típico ver a la venta 
pequeñas tsantsas, como muestras de la existencia de pueblos misteriosos, perdi-
dos en la selva. Era necesario visibilizar que se trataba de personas normales, como 
todas, solo que habían tenido que adaptarse a medios diferentes, en este caso la selva 
que es un medio hostil, donde el ser humano es uno más que lucha por sobrevivir: 
Estos pueblos han vivido siglos y siglos sin destruir nada. Eran un elemento entre 
tantos, sin embargo, han logrado construir una sociedad con una mitología, una 
cosmovisión; han elaborado una cultura que no es destructiva como la nuestra. Des-
folklorizar entonces implicaba mostrar que eran una sociedad que tiene problemas 
normales, como todos (ibíd.). 
En suma, Mundo Shuar y el Centro de Documentación contribuyeron a forta-
lecer la memoria colectiva de este pueblo y surgen como una respuesta al proceso 
histórico de cambio que vivían tanto los misioneros, los antropólogos y los mis-
mos shuar, proceso que era necesario registrar y divulgar.
Con el traslado del P. Juan Bottasso a Quito, y luego a la casa de Cayambe, la 
iniciativa editorial se amplía a otros pueblos y redes de conocimiento relacionadas. 
En 1981 se publicó el primer título sobre pueblos indígenas andinos llamado ¿Esco-
larizar al indígena?, de autoría del padre Antonio Polo, una investigación sobre el in-
flujo de la escuela en el nivel intelectual y la conformación de la personalidad de los 
niños de algunas comunidades indígenas de la provincia de Bolívar. Con esta obra se 
inició el sello editorial Mundo Andino, a la que le sucedieron alrededor de cuarenta 
publicaciones que se proponían dar a conocer el patrimonio cultural de los pueblos 
indígenas de la Sierra ecuatoriana, la cual se añadió a la producción Mundo Shuar. 
A partir de la experiencia de Mundo Shuar y Mundo Andino, y en respuesta a 
la creciente demanda por publicar investigaciones sobre pueblos indígenas de otros 
países y regiones de América, nace, en junio de 1983, la Editorial Abya-Yala5 cuando 
ambos sellos editoriales contaban ya con más de 200 títulos. El interés creciente 
por publicar temas indígenas latinoamericanos se relaciona con cuatro factores 
contextuales propios de los inicios de la década de los ochenta: a. La emergencia de 
5 Abya Yala es un término de los pueblos indígenas kuna de Panamá para designar su represen-
tación del continente americano. En 1983, el líder aymara Takir Mamani propuso este nombre 
para sustituir la designación colonizada de “América”.
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los pueblos indígenas de las tierras bajas, especialmente amazónicos e identificados 
como minorías étnicas. Estos pueblos añadieron a la lucha indígena la novedad de 
considerar parte esencial de sus demandas aspectos identitarios como el territorio, 
la lengua y la cultura; b. La presencia sistemática y constante de la editorial en los 
Congresos Internacionales de Americanistas que congregaban cada cuatro año y en 
diversos centros académicos del mundo a especialistas, antropólogos, politólogos y 
lingüísticas relacionados que vieron en la editorial una oportunidad para eviden-
ciar su producción; c. La conformación de una potente red de centros misioneros 
de reflexión que se constituyó en el espacio para repensar la presencia de la Iglesia 
en territorio de misión desde las críticas y aportes de las organizaciones indígenas. 
A esta red pertenecía Abya-Yala, junto a otras instituciones como el Centro de Estu-
dios Teológicos de Iquitos, Perú (CETA), Consejo Indigenista Misionero de la Con-
ferencia Episcopal Brasileña (CIMI) y el Centro Nacional de Misiones (CENAMI), 
de México, entre otras. Todas estas instituciones se caracterizaron por una fuerte 
tendencia a relacionarse con el mundo académico y unir el debate pastoral y misio-
nero con la antropología y la necesidad de fortalecer las organizaciones indígenas; 
d. La emergencia de Organizaciones No Gubernamentales dispuestas a apoyar con 
personal técnico y recursos financieros la tarea editorial y cultural.
Fotografía 3
Juan Bottasso, sdb director de la editorial Abya-Yala en la Feria del libro de Frankfurt.  
Dialoga con Sabine Speiser, primera directora del Instituto de Antropología Aplicada  
y autora de la editorial (octubre 2010)
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En el mismo año de 1983, se amplió el servicio editorial con la producción 
semestral del Boletín Kipu, un servicio documental vigente todavía hoy, que repro-
duce, según un orden temático, las noticias de la prensa sobre el mundo indígena. 
Hoy, es una fuente inestimable y apreciada que registra el proceso del movimiento 
indígena y de las políticas públicas en el Ecuador a lo largo del tiempo. En el año 
de 1985, con la participación en el Congreso Internacional de Americanistas de 
Bogotá, surgió la necesidad de socializar y difundir una importante cantidad de 
manuscritos e información propuesto por los académicos participantes en dicho 
foro. Es cuando la editorial profundiza su participación en los congresos de Ame-
ricanistas marcando un hito importante para la vida de la editorial. Estos trabajos, 
sumados a las publicaciones ya existentes, permitieron a la editorial acceder a un 
público más amplio y diverso. En esta etapa de gran expansión, la editorial incluye 
temas sobre los afroamericanos, a partir del contacto con el Centro Cultural Afroe-
cuatoriano de Quito. Desde 1984 se produjeron cuadernos sobre la tradición oral 
negra y ensayos de análisis e interpretación de sus formas poéticas. Cabe anotar 
que ninguna de estas nuevas iniciativas significó el abandono de las anteriores.
Vale destacar, por ejemplo, el enorme esfuerzo editorial que supuso en 1987 
la publicación en siete tomos del Manual de Autoaprendizaje del quichua elaborado 
por María Quintero y Mercedes Cotacachi: casi dos mil páginas de un método 
avanzado y progresivo, sin precedentes en el país, reforzado con notas culturales 
que adentran al alumno no solo en el conocimiento de la lengua, sino de la cultura 
misma. En el mismo año 1987 se dio un nuevo salto cualitativo con el lanzamiento 
de tres publicaciones periódicas de alcance continental: Iglesia, pueblos y cultura; 
Pueblos indígenas y educación; y Hombre y ambiente, con excepción de la última, 
las dos primeras todavía están vigentes y la revista Pueblos Indígenas y Educación 
alcanza, en la actualidad, el Nº 62.
Así, Abya-Yala logró responder a las expectativas de las redes políticas, antro-
pológicas y eclesiales al punto de que las publicaciones de otros países se incremen-
taron notablemente. La producción se tornó más participativa hasta tomar forma 
la práctica todavía vigente: el modelo de co-edición, que consiste en publicar a 
través de aportes compartidos, uno de los elementos que permite la sostenibilidad 
de la editorial. Gracias a una política de producción editorial pormenorizada y 
específica, que aprovechó los avances de la producción digital y bajo demanda, 
se logró que muchas publicaciones puedan ser concretadas a fin de satisfacer a 
públicos sumamente puntuales. De esta manera se ha contribuido a la difusión de 
materiales de investigación muy diversos que de otra forma no hubieran tenido 
un proceso adecuado de difusión. 
Este panorama refuerza la importancia de sostener y profundizar en el 
tiempo las relaciones interinstitucionales, pues ellas proveen no solo de recursos 
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o iniciativas sino también de los públicos y de las comunidades de sentido que 
garantizan la relevancia de una propuesta editorial. Estas relaciones implican un 
perfil muy amplio de instituciones, tales como universidades, centros de investiga-
ción, organismos de desarrollo, gubernamentales y no gubernamentales de Ecua-
dor y del mundo, autores independientes, organizaciones indígenas, cooperativas, 
comunidades, etc. La tarea editorial ha convocado a más de dos mil autores, entre 
ellos más de trescientos indígenas, procedentes de instituciones académicas de 
todo el mundo con un promedio de producción de 80 títulos anuales. Es la inicia-
tiva editorial que más ha promovido y difundido las lenguas indígenas, sobre todo 
el quichua y shuar, con más de un centenar de publicaciones en dichos idiomas. 
Se llegó a consolidar una coordinadora latinoamericana de personas que tra-
bajaban en puestos avanzados de Brasil, Perú, Panamá, México cuyo apogeo fue-
ron los años novena. En el marco de esta red entraron en debate incluso conceptos 
de clase, de pobreza, versus la realidad de lo cultural. Aparece la importancia de 
no ver a las poblaciones indígenas solamente como pobres, sin considerar por 
ejemplo cuales son las condiciones de su entorno, las que los obligan a mantener 
su vestimenta, costumbres, etcétera. Además se revalorizó lo cultural. Este tipo de 
debates también surgieron a partir de la experiencia de Abya-Yala. “Mantener esta 
red fue duro, primero por correo, luego llegó el fax. Para los encuentros era nece-
sario buscar el financiamiento de los viajes que eran muy costosos. En todas esas 
reuniones Abya-Yala siempre presentó la facilidad para publicar las conclusiones, 
para hacer circular las intervenciones y eso permitió una retroalimentación per-
manente” (entrevista a Juan Bottasso, noviembre, 2011). No obstante, también se 
evidencian quiebres en el tipo y calidad en las vinculaciones con diversos actores, 
tal como lo expresa Juncosa: 
Para Abya-Yala, la etapa más rica en la participación y animación de este tipo de 
articulaciones han sido la de los años previos al ’92, luego de los cuales las redes de 
conocimiento y discusión se debilitan, tal vez porque la emergencia y visibilidad del 
movimiento indígena ha implicado desafíos nuevos no comprendidos ni asumidos 
por la Iglesia y la academia, o porque muchos de los actores prefirieron aferrarse 
a sus propias y particulares certezas anulando las ventajas de la articulación para 
enfrentar periodos de dudas y perplejidad (entrevista a José Juncosa, diciembre de 
2011).
Transcurridos 37 años de labor editorial, los casi 3.000 títulos sobre diversos 
temas relacionados con las ciencias sociales de Ecuador y América Latina consti-
tuyen un patrimonio cultural de considerable importancia y se constituye en un 
referente que permite seguir el pulso de gran parte de la producción y reflexión 
sociocultural de América Latina. En la actualidad, no solo es la editorial que más 
títulos publica en Ecuador, sino que también le corresponden otras marcas como 
haber producido la primera página web para difusión y ventas on line. 
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Por la misma dinámica de las ciencias sociales, la producción se ha diver-
sificado, a partir de los años ‘90 hacia otros temas que alimentan la reflexión 
de los movimientos sociales en general: el desarrollo local sostenible, el género, 
la economía solidaria, entre otros; y ha emprendido iniciativas editoriales de 
gran envergadura como las colecciones: 500 años, Biblioteca Abya-Yala, Pueblos 
y Lenguas Indígenas de América, Tierra Incógnita, así como las mencionadas pu-
blicaciones periódicas. Asimismo, es una de las editoriales latinoamericanas con 
una notable cantidad de obras traducidas del inglés, alemán, italiano, francés. 
Ostenta con orgullo el mérito de haber emprendido las primeras ediciones com-
pletas en español de viajeros como Tessman, Spruce, Hassaurek, Whymper y 
Kolberg, entre otros. 
Fotografía 4
Publicaciones referidas a la reflexión de la experiencia misionera con el pueblo achuar  
y en el marco de las redes ecuménicas de misiones en pueblos indígenas
No obstante lo dicho, aparece cada vez con mayor claridad, al analizar la pro-
ducción a lo largo del tiempo, que la editorial se constituyó, al menos en Ecuador, 
también en una herramienta poderosa para la construcción de una opinión pú-
blica favorable a las demandas indígenas, que se expresó, por ejemplo, en el abierto 
apoyo y respaldo a los levantamientos indígenas de los ’90 y al enorme interés que 
provocó la conmemoración del Quinto Centenario, que puso en el centro de la 
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escena a los pueblos indígenas y la deuda del estado respecto a su situación como 
ciudadanos diferentes. Ello explica que la editorial haya sido galardonada con el 
premio internacional Bartolomé de las Casas (1992), conferido por la Casa de las 
Américas de Madrid; el premio nacional a las Ciencias sociales Pío Jaramillo Al-
varado (1998), otorgado por FLACSO; y el premio Eugenio Espejo para la Ciencia 
y la Cultura (2008). 
3. La Escuela de Antropología Aplicada: fruto 
de la tarea editorial
La academia ecuatoriana buscó, de una u otra manera, acompañar el proceso 
de emancipación y de reafirmación identitaria de las organizaciones indígenas, 
el que “con momentos de fuerte conflicto respecto a la sociedad dominante y el 
sistema político, ejerció una influencia en intelectuales y antropólogos ecuatoria-
nos, activando, contemporáneamente un proceso de revisión crítica de las mismas 
disciplinas antropológicas, sobre todo en su aspecto de acción práctica” (Bartoli, 
2002: 85). Las luchas sociales organizadas que tienen su apogeo con el levanta-
miento indígena de 1990, en Ecuador, crearon un ambiente favorable en el país 
para iniciativas innovadoras relacionadas con, la capacitación, el conocimiento 
y la acción social. Casi con los inicios, a mediados de los años ’80, la Editorial 
Abya-Yala inició la realización de seminarios y pequeños cursos de antropología 
básica a misioneros, agentes del desarrollo, educadores, indígenas, como espacio 
de capacitación para quienes necesitaban ejercer mejor su trabajo con poblacio-
nes indígenas. Estos cursos tuvieron una exitosa acogida principalmente entre los 
misioneros, (constancia de ello es que la mayor parte de las monografías realizadas 
entre 1987 y 1990 fueron obras realizadas por religiosos) y el modelo que inspiró 
esta iniciativa se remite a la experiencia del curso a distancia para misionero que 
ofrecía la Universidad Javeriana de Bogotá, del que Juan Bottasso fue profesor. La 
Escuela de Antropología Aplicada no fue producto de la planificación sino de una 
experiencia personal de los misioneros y otros profesionales vinculados a comu-
nidades rurales y urbanas. En palabras del padre Bottasso: 
Vino de una experiencia que no surgió de la planificación sino haciendo cosas que 
se agrandaron, como pasó con Abya-Yala. Luego vimos que esta experiencia debía 
tener un marco institucional y esto dio inicio a la Universidad Politécnica Salesiana. 
La Escuela de Antropología dio a luz a la Universidad. Había que asegurar la conti-
nuidad de esta experiencia en un marco mucho más sólido, viable, reconocido por la 
sociedad y por las autoridades como es una universidad (entrevista a Juan Bottasso, 
noviembre, 2011).
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Fotografía 5
Trabajo de campo en la amazonía ecuatoriana durante el Congreso de la Federación  
Latinoamericana de Estudiantes de Antropología y Arqueología (17-23 de julio de 2011)  
El evanto fue organizado por la Carrera de Antropología Aplicada
Fotografía 6
Diálogo con la comunidad cofán durante una jornada de trabajo de campo durante  
el Congreso de la Federación Latinoamericana de Estudiantes de Antropología y Arqueología
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Luego, hacia finales de los ’80, se optó por conformar el Instituto de Antro-
pología Aplicada para ofrecer a los estudiantes un referente institucional estable 
y académico sin perder de vista las reivindicaciones de los pueblos indígenas, el 
cambio de mirada del compromiso misionero y la capacidad que debía sembrarse 
en los alumnos para generar y recuperar conocimientos locales. Los estudiantes en 
su totalidad eran adultos y los estudios pretendían aportar elementos para mejorar 
su práctica de inserción en comunidades indígenas. El primer curso presencial 
tuvo lugar en Cayambe, en junio de 1985, y asumió el perfil de curso abierto y un 
modelo de aprendizaje participativo basado en la discusión de las experiencias de 
los participantes respecto a su trabajo y aporte al movimiento indígena desde el 
fortalecimiento de su lengua y cultura.
El Instituto de Antropología Aplicada se integró, en 1990, a la oferta acadé-
mica de la Universidad Técnica Particular de Loja, de la modalidad a distancia, 
desde la Facultad de Ciencias Humanas y Religiosas. Fue una temporada relati-
vamente corta debido a que en agosto de 1994, con la creación de la Universidad 
Politécnica Salesiana, el Instituto se convirtió en la Escuela de Antropología Apli-
cada al interior de la Facultad de Ciencias Humanas y Sociales, en la sede Quito.
Fotografía 7
Firma del convenio de colaboración científica entre Abya Yala  
y la Academia de Ciencias de Pekin, Pekín, julio de 1990. En esa ocasión,  
el P. Juan Bottasso y José Juncosa dictaron una conferencia sobre los pueblos  
y las organizaciones indígenas del Ecuador en la sede de la misma Academia
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El público objetivo de esta formación estaba conformado por quienes tra-
bajan con distintos grupos sociales e indígenas, personas que no podían dejar su 
trabajo, entonces se pensó en una modalidad que diera la posibilidad de poder es-
tudiar. La experiencia laboral del estudiante no es considerada como un obstáculo 
contra el mejor rendimiento académico. “Al contrario, la idea principal es la de co-
locarla en primer plano, para que el estudiante pueda actuar en la misma. Además, 
seguir una carrera como la de Antropología Aplicada quedándose en el puesto de 
trabajo, seguramente estimula a los estudiantes a leer la realidad con otros ojos. 
Presenta a los estudiantes conceptos tales como el de la relatividad de las culturas, 
por el cual todas las culturas son legítimas. De esta manera, resulta natural para el 
estudiante aplicar a su ambiente de trabajo este conjunto de técnicas y nociones 
aprendidas” (Bartoli, 2002: 116). La vinculación que se establece con la realidad 
y las transformaciones sociales marca una línea política universitaria presente en 
todas las carreras de la Politécnica Salesiana.
La principal fortaleza de la educación a distancia es que los estudiantes, a 
través de la teoría y los métodos, interpretan e intervienen la realidad. Para ello, se 
requiere un adecuado sistema de información y comunicación con los estudiantes, 
un acompañamiento permanente que permita una retroalimentación óptima. La 
oferta editorial que proporciona la Editorial es importante, pues muchos de sus 
títulos forman parte de los textos usados por los estudiantes. Según Bartoli:
Lo que hace de la Escuela de Antropología Aplicada de Quito un ‘caso’ importante es 
el papel y los fines que los estudiantes que se forman en ella asumen en el momento 
en que aplican el conocimiento antropológico. Ellos pues no se proponen a la co-
munidad como agentes externos que ‘ofrecen’ un proyecto de desarrollo, sino como 
‘acompañantes’, que gracias a sus específicos conocimientos, están en posibilidad 
de facilitar la realización de las que son las reales aspiraciones de las ‘comunidades 
clientes’. Este tipo de investigación está, por tanto, estrechamente ligado a la expe-
riencia práctica. En ella el investigador asume un papel ‘participativo’ dentro de la 
comunidad. Lleva adelante su trabajo, no solo con el fin de producir conocimiento, 
sino también con el afán de hallar una respuesta a problemas y exigencias presenta-
dos por la misma comunidad ‘objeto’ de estudio (ibíd.).
La Carrera ha sido objeto de varias adaptaciones en su pensum susceptibles 
de varios énfasis: el aspecto simbólico de la cultura, la gestión cultural, la inter-
culturalidad, el desarrollo, de tal manera que en cada uno de ellos las diversas 
capacidades de análisis, investigación y sistematización de los datos son herra-
mientas conceptuales y de acción que permiten ‘leer’ e interpretar la realidad desde 
la experiencia de la diversidad. El enfoque metodológico se basa en los principios 
de aprendizaje en el trabajo y aprendizaje basado en problemas, en el que los con-
tenidos se ponen al servicio de la experiencia y de los problemas locales. 
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La Carrera de Antropología Aplicada jugó un rol muy importante al cons-
tituirse en una referencia permanente para una red de iniciativas de alcance 
latinoamericano: “La Escuela tuvo extensiones. En el caso de Bolivia no existía 
una oferta de estudios en Antropología: la inició este proyecto y actualmente la 
lleva la Universidad Católica. Lo mismo pasó en Paraguay, en Manaos-Brasil, en 
Guatemala. Fue una experiencia interesante puesto que en el momento de re-
presión más dura de los militares iniciamos los cursos. Fue un enriquecimiento 
porque se conjugaron muchas cosas por parte de esas redes de conocimiento” 
(entrevista a Juan Bottasso, noviembre, 2011). En el presente, la Carrera de An-
tropología ha graduado alrededor de cincuenta peritos en Antropología Apli-
cada y más de cien antropólogos y es la única oferta activa en Ecuador con la 
modalidad a distancia. 
A pesar de las debilidades y riesgos inherentes a los programas de educación 
superior a distancia, se ha llegado a la conclusión que la garantía de calidad se 
ubica también en el perfil del estudiante y no solo en la mayor o menor articu-
lación del pensum académico. Su mayor fortaleza consiste en las actividades de 
vinculación con la comunidad, en la investigación y publicación de las investi-
gaciones y tesis de pregrado. El siguiente testimonio da cuenta de la intuición de 
fondo que anima la Carrera: “Las fortalezas de la carrera son varias… la agencia de 
los estudiantes vinculados a ‘redes’, comunidades, grupos, es de vital importancia 
para la renovación de la carrera. Los estudiantes… se han convertido en sujetos de 
estudio de sus propias realidades; no son pasivos, reflexionan, cuestionan los con-
tenidos de la formación y participan de los cambios de los programas de estudio… 
‘No es la antropología al servicio de la teoría, no es la lucidez teórica lo que nos 
interesa, tienes que ser serio teóricamente, es decir, no hay que simular la teoría, la 
tienes que usar pero siempre en función de la intervención’, comenta un profesor. 
Este punto se asocia con aquel de lograr un aprendizaje significativo a través de 
la práctica y esto se logra enteramente con el perfil de estudiantes: adultos, con 
experiencia política y social” (Andrade, 2011: 45).
4. Interpretando la experiencia e identificando sus principios
Dos son los hilos conductores de ambas experiencias, uno de los cuales consiste 
en el convencimiento de que las transformaciones vienen desde afuera: con la pe-
riferia se renueva el centro porque casi siempre es desde el exterior que llegan los 
estímulos capaces de producir replanteamientos enriquecedores y desafíos porque 
el aislamiento empobrece a las culturas y, también a la ciencia y la academia. El 
trabajo en solitario no sirve, ya que el eje que convoca no son las certezas sino las 
búsquedas comunes, las dudas, las preguntas sin respuesta (Juncosa 2003b). Ni la 
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Iglesia ni las ciencias sociales ni el movimiento indígena pueden recorrer solos este 
camino. Es necesario el diálogo y la confrontación con otras fuerzas, más allá de los 
linderos de cada pertenencia, pues es tanta la amplitud y profundidad histórica del 
impacto de la colonización en todos los pueblos que la tarea es enorme. La iglesia 
no solo no debe esquivar las críticas: las debe favorecer y convocar a través de la 
creación de espacios de interlocución.
Como hemos visto, la historia de Abya-Yala es rica en iniciativas de articu-
lación con el mundo académico, los organismos gubernamentales y no guberna-
mentales y con las organizaciones indígenas, incluyéndose y animando puntos de 
encuentro y diálogo; ello ha enriquecido a la Iglesia, a las comunidades y académi-
cos aportando nuevas posibilidades y perspectivas. La perspectiva que hace posible 
este encuentro es sustituir la mirada confesional por otra de diálogo y encuentro a 
través del lenguaje de las ciencias sociales, colocando a la Iglesia en una situación 
de aporte pero también de comparescencia. 
Fotografía 8
Gran parte de la producción editorial de Abya-Yala tiene que ver  
con la educación intercultural bilingüe y la formación de la dirigencia indígena
El segundo, no menos importante, se relaciona con una visión de la historia, 
del pasado, que al mirar la acción de la Iglesia se hace cargo de ella asumiendo la 
tarea de reparar y restituir. Juan Bottasso ha mencionado que si la Iglesia ha con-
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tribuido a la destrucción de las culturas y de las lenguas indígenas debe trabajar 
para restituirlas. Proponemos que esta visión reparadora coincide con la conocida 
metáfora del Angelus Novus, de Walter Benjamin, un ángel que mira el pasado, 
se solidariza con las víctimas e intenta detenerse para frenar la destrucción. No se 
trata de culpa sino de asumir con creatividad las deudas con el pasado y de generar 
acciones concretas para intentar sanar y reparar (José Juncosa, entrevista personal, 
febrero del 2012). 
Ambos principios, el de la transformación desde el otro y el de reparación 
histórica, han sido y serán el hilo conductor tanto de la experiencia de la edito-
rial, con impactos y alcances a nivel latinoamericano, pero se entienden mejor a 
la luz de un hecho trascendental que cuestionó de raíz la presencia del estado, de 
las misiones y de los antropólogos entre los pueblos indígenas: la Declaración de 
Barbados. En efecto, en 1971, durante el Simposio sobre la Fricción Interétnica 
en América del Sur, conocido como el Encuentro de Barbados se denunciaron 
acciones de genocidio y etnocidio que afectaban a los grupos indígenas tribales de 
América del Sur. Se resolvió entonces la firma de la Declaración de Barbados I, en 
la cual se llama la atención de la opinión pública mundial sobre la situación de los 
indígenas suda mericanos y se responsabiliza de la misma a los Estados Nacionales, 
a las misiones religiosas y a los antropólogos. La Declaración reconoce que los 
pueblos indígenas de América tienen pleno derecho y plena capacidad para crear 
sus propias alternativas históricas de liberación. 
Esta Declaración, que constituye no solo la inspiración teórica de Abya-Yala, 
sino también de la misma Iglesia a través de los documentos de Melgar e Iquitos, 
responsabilizó al Estado, a la Antropología y a las Misiones Religiosas de acciones 
etnocidas y genocidas contra las poblaciones indígenas del continente. A partir 
de un análisis minucioso de cada uno de los abusos de estas tres instituciones el 
simposio exige al Estado que garantice la protección y los derechos de los pueblos 
indígenas; a los antropólogos, que se orienten a la defensa de los indígenas y al 
rescate de sus prácticas sociales y culturales; a la Iglesia se le conmina a tomar en 
cuenta los impactos de la obra misionera, a despojarse de la imposición de patro-
nes culturales ajenos a las sociedades indígenas dominadas, y superar el carácter 
discriminatorio con que habían tratado a las prácticas culturales autóctonas. La 
misma Declaración pronuncia que lo mejor para las poblaciones indígenas era 
que la iglesia ponga fin a toda actividad misionera sino contribuyen a la liberación 
de las sociedades indígenas, siempre que se atengan a cambiar su forma de inter-
vención hacia un verdadero respeto frente a las otras culturas, eliminando el robo 
constante de propiedades indígenas, respetando su espíritu, suprimiendo prácticas 
seculares de ruptura de las familias indígenas. En definitiva, solo en la medida en 
que las misiones asumieran respeto por las mismas podrían continuar su labor. 
Esta posición de la Declaración golpeó a la Iglesia y planteó una transformación 
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radical en sus principios. Se trataba de evitar que cayeran en el “delito” de etno-
cidio, porque la transformación de la sociedad no era posible si estas poblaciones 
no tenían en sus manos la creación de su propio destino. 
La Declaración de Barbados “fue un hecho bastante anónimo: nadie acusa 
recibo de los golpes. Los antropólogos también fueron llamados en causa, fueron 
criticados y la Antropología, en esta época, entró en un proceso de notable auto-
crítica y empezó a apoyar las luchas campesinas, indígenas, afros, fue una especie 
de antropología militante, con una inspiración bastante apegada a la ideología de 
izquierda. El gremio más golpeado fue el de las misiones que entraron en crisis. 
Muchos se retiraron, otros que iban a ir no han ido, otros se fueron a preparar para 
responder mejor a los desafíos y en el camino se perdieron. Se fueron a Washing-
ton, a París, a donde sea, a estudiar Antropología y por allí cogieron otros rumbos. 
De forma tal que el mundo de la misión quedó un poco reducido; algunos no 
solo no se convirtieron, sino que se radicalizaron en sus posiciones conservadoras. 
Realizando un balance a distancia de tiempo, vemos que Barbados fue un estímulo 
eficaz, fue fértil, fue útil” (entrevista a Juan Bottasso, noviembre, 2011). En el caso 
de las poblaciones indígenas como los shuar en Ecuador, se planteó el debate de 
que los misioneros tenían “una última oportunidad para entender las riquezas 
internas de los pueblos e intentar el contacto con el cristianismo a una gran altura, 
sin apuros ni coerciones. Este encuentro no solamente no debía desorientar, sino 
que debería brindar a las culturas que sobreviven un punto de apoyo decisivo para 
recobrar fuerza” (Bottasso, 1982: 95).
La Antropología gira de aquel momento en torno a esa nueva visión de que 
no existen culturas superiores o inferiores, sino diferentes. No se pueden clasificar. 
“A partir de entonces se rescatan los valores, inclusive se dice que estos pueblos no 
son salvajes: han elaborado una serie de valores que son interesantes. Lo primero 
que hay que hacer es afianzarlos en autoconfianza, autoestima, la aceptación de sus 
tradiciones. La teología de la liberación apoya la noción de que si eres pobre hay 
que luchar para dejar de ser pobre, pero si eres negro, indio, etc., no hay que lu-
char por dejar de serlo. La labor es más bien de afianzar en la gente su autoestima” 
(entrevista a Juan Bottasso, noviembre, 2011). En las misiones había muchísima 
gente que trabajaba con los indígenas y no tenía ninguna preparación. “Hablo 
sobre todo de misioneros que pasaron allí toda una vida, sin comprender nada de 
la cultura shuar. Personas que trabajaron con una gran dosis de etnocentrismo, 
siempre listas a criticar, actitud esta que fundamentalmente anula casi todo el 
resultado del trabajo” (Bottasso, 11 de junio de 1998). Era necesario saltar de una 
visión etnocéntrica y colonialista a una más abierta y con capacidad de aceptar el 
pluralismo cultural y aprender de él.
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Fotografía 9
Incorporación del P. Juan Bottasso a la Academia Nacional de Historia del Ecuador 
(27 de marzo de 2003). Junto a él, Katy Rojas y los profesores Gabriela Bernal,  
José Juncosa, Ricardo Carrillo y Bolívar Chiriboga
El concepto de articulación (García Dauder y Romero: 2002) expresa bas-
tante bien la actitud política y epistémica de Abya-Yala. Según este concepto, una 
visión esencialista de las identidades produce autosuficiencia, exclusión y traza el 
escenario para formas de relación inter-grupos basadas en la hegemonía y la domi-
nación. Cultivada desde la experiencia de los movimientos sociales, especialmente 
el movimiento feminista y más recientemente desde el movimiento afroameri-
cano, la articulación supone entender la identidad desde su experiencia de incom-
pletud y carencia, de las contradicciones y heterogeneidades que las atraviesan y las 
constituyen. Al mismo tiempo que la articulación plantea una crítica radical a las 
luchas políticas concluyentes, definitivas y totales, favorece y propone “conexiones 
parciales, contingencias estratégicas y conocimientos situados” pues ningún grupo 
social puede reclamar para sí la actoría privilegiada en el escenario de la transfor-
mación social; al mismo tiempo previene deslegitimar la lucha de otros como irre-
levante o las contradicciones reales como aberraciones. Remite a Haraway quien 
afirma que “articular es significar. Es unir cosas contingentes. Quiero vivir en un 
mundo articulado. Articulamos, luego existimos” (Haraway, 1999: 150, en García 
Dauder y Romero: ídem). La articulación es parte de la animación de las redes de 
discusión entre antropólogos, misioneros y pueblos indígenas en la generación de 
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espacios concretos de diálogo y confrontación a través de congresos, encuentros 
y seminarios. 
5. A manera de conclusión
El Centro Cultural Abya-Yala expresa el paso de un manejo propagandístico y edi-
ficante de la imagen de los pueblos misionados hacia una opción consciente por 
la difusión sistemática de conocimientos producidos por varios sectores al calor 
de las necesidades políticas, educativas y organizativas de los pueblos indígenas. 
Asimismo, verifica el tránsito de una relación marcada por la indiferencia o la hos-
tilidad entre antropólogos, misioneros y pueblos indígenas, según los casos, hacia 
otra que optó no sólo por el diálogo sino también por constituirse en el espacio 
de articulación e interlocución entre estas tres instancias exponiendo la presencia 
eclesial ante el escrutinio de las ciencias sociales y de los movimientos indígenas. 
A estos quiebres debemos añadir una tercera inflexión que ratifica el carácter 
inédito de la trayectoria del Centro Cultural Abya-Yala: el ángulo de mirada que 
trasciende la referencia al mundo salesiano y a los pueblos estrictamente enco-
mendados a su acción misionera para llegar a ser un referente sobre los pueblos 
indígenas de América, sobre la antropología y la acción eclesial. Muestra de ello 
es la extensa red de actores individuales o institucionales, incluso ecuménica, que 
ha logrado articular, tan extensa y diversa cuya huella y vigencia, posiblemente, 
no encuentre paralelo en ámbitos del quehacer tradicional de la congregación 
salesiana, sean estos la educación o la pastoral. 
Hoy, las iniciativas que surgieron de la experiencia del Centro Cultural Abya-
Yala han sido cobijadas por la Universidad Politécnica Salesiana. Esta relación ga-
rantiza en mucho la sostenibilidad hacia el futuro al mismo tiempo que permite 
un escenario nuevo y más directo de incidencia en el mundo académico. A manera 
de conclusión nos preguntamos en qué consiste la relevancia de Abya-Yala para 
iniciativas culturales y académicas semejantes así como para otras lineas de acción 
de los salesianos del Ecuador. Proponemos, entonces, los siguientes puntos:
• Esta experiencia plantea el desafío de pensar iniciativas aplicadas a otros 
campos, como por ejemplo, la educación y la presencia entre los jóvenes, 
entre otros posibles. Le sugiere imaginar de qué manera y bajo qué condi-
ciones se podrían construir espacios de interlocución y de referencia para 
la documentación, reflexión y difusión de las búsquedas en torno a otras 
rea lidades, como la juvenil y los modelos educativos que se implementan 
en América Latina, por ejemplo. También, nos invita a tomar en cuenta el 
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grado en que las presencias salesianas logran incidir en la opinión pública 
como criterio importante de evaluación.
• La experiencia analizada, especialmente la de la editorial, propone un mo-
delo para la acción de Centros Culturales basada, al menos, en los siguien-
tes rasgos: a. Capacidad de articular actores convergentes pero también he-
terogéneos y en conflicto, tales como los movimientos sociales, las iglesias, 
la academia y convertirse en portavoz de los foros y espacios de encuentro; 
b. Apuesta por la presencia y difusión internacional de las investigaciones a 
través de la estrategia de cofinanciamiento y la participación, c. Integración 
de la documentación, la recuperación de información y de la investigación 
con la difusión y la capacitación/formación profesional como dimensiones 
de una sola tarea cultural y académica.
• La experiencia llama la atención sobre una actitud que hizo posible la cre-
dibilidad y acogida de múltiples actores: la de superar la perspectiva confe-
sional a través de la participación en espacios laicos, no creyentes y también 
muy críticos respecto a la labor eclesial. Esta actitud ha enriquecido a la 
Iglesia y su diálogo con la cultura, aportó al debate pero también ha cons-
truido espacios en los que ha comparecido de forma dialogante y respetuo-
sa, incluyendo la autocrítica creativa y responsable. 
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